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Vorwort
der Heraus-
geber

Mariano Delgado
Margit Eckholt
Klaus Vellguth

it der Bulle Inscrutabili divinae vom 22.6.1622
M griindete Papst Gregor XV. die Congregatio de

Propaganda Fide. Unter der unvermeidlichen
Anerkennung der spanischen und portugiesischen Patro-
natsrechte in ihren Weltreichen tibernahm das Papsttum
nun die Lenkung der weltweiten Missionsarbeit der
katholischen Kirche zur Glaubenserhaltung (in Europa)
und Glaubensverbreitung (in Ubersee).

Zum 400. Jubildum dieses denkwiirdigen Ereignisses
hat die Redaktion der ZMR diese Festschrift iiber »Evan-
gelisierung und Geschwisterlichkeit in der pluralen Welt«
geplant. Es freut uns, dass wir viele kompetente Autorin-
nen und Autoren aus verschiedenen Landern, Konfessio-
nen und Disziplinen dafiir gewinnen konnten, darunter
drei Kardinile der Romischen Kurie.

Nach dem einfithrenden Beitrag des Schriftleiters der
ZMR werden die Texte in vier thematische Blocke auf-
geteilt: Mission, Entwicklung und Geschwisterlich-
keit (1.); Unterwegs zu einer neuen Theologie der
Mission (I1.); Mission und interreligiéser Dialog (III.);
Aspekte der Missionsgeschichte (IV.).

Die Propaganda Fide gehort zu einer Epoche der
Kirchengeschichte, die von einer ekklesiozentrischen
missionarischen »Denkform« geprigt war. Mit dem Wan-
del beim Zweiten Vatikanischen Konzil - ausgedriickt
etwa in Ad gentes, Nostra aetate, Dignitatis humanae, aber
auch in den groflen Konstitutionen und in anderen
Texten — haben wir es mit einer neuen Missionstheologie
zu tun. Der konziliare Wandel zeigte sich auch durch die
Namensanderung der Propaganda-Kongregation in
»Kongregation fiir die Evangelisierung der Volker« (1967).
Die neue konziliare Denkform mit der Betonung der
Heilsmoglichkeit (vgl. Lumen gentium 16 und Gaudium et
spes 22) ohne ausdriickliche Zugehorigkeit zur katho-
lischen Kirche, auf Wegen, die nur Gott kennt, mit der
Befiirwortung des Dialogs mit anderen Konfessionen,
Religionen sowie mit allen Menschen guten Willens als
Daseinsform der Kirche in unserer Zeit, mit der Verteidi-
gung der Religionsfreiheit und dem Respekt vor dem
Wahren und Heiligen in anderen Religionen und mit der
Befiirwortung einer samaritanischen Kirche riickte den
Missionsbegriff zunéchst in den Hintergrund.

Darauf reagiert das Papsttum seit Evangelii nuntiandi
(8.12.1975) mit verschiedenen Dokumenten, in denen
der bleibende Wert der Mission angesichts der Anfechtun-
gen der Zeit verteidigt wird.

Die neue Kurienreform mit Umwandlung der Kon-
gregation fiir die Evangelisierung der Volker in ein




»Dikasterium fiir die Evangelisierung« unter der direkten
Leitung und Verantwortung des Papstes als erstes und
wichtigstes Dikasterium signalisiert deutlich, dass die
Evangelisierung als die wesentliche Eigenschaft der Kirche
»Chefsache« sein soll. Wir wissen noch nicht, zu welcher
Dynamik diese neue Struktur fithren wird, aber damit ist
zumindest ein neues Signal fiir die Rolle des Papsttums
gesetzt. Seine vorrangige Aufgabe heute ist, seine Autoritat
und sein Ansehen als Hiiter der Menschheitsfamilie

(vgl. Fratelli tutti vom 3.10.2020) und Promotor der Evan-
gelisierung (vgl. Evangelii gaudium vom 24.11.2013) auf
dem Boden der Theologie des Konzils wirksam werden zu
lassen, d. h. wissend um die engste Verbundenheit der Kir-
che »mit der Menschheit und ihrer Geschichte« (GS 1)
sowie in der Absicht, »das Werk Christi selbst weiter-
zufiihren, der in die Welt kam, um der Wahrheit Zeugnis
zu geben; zu retten, nicht zu richten; zu dienen, nicht sich
bedienen zu lassen« (GS 3).

Die Herausgeberin und die Herausgeber haben vielfach
zu danken:

— zundchst den Autorinnen und Autoren fiir die Freund-
lichkeit und Zuverldssigkeit, mit denen sie unserer Ein-
ladung zur Mitarbeit an der Festschrift gefolgt sind, sowie
dem EOS-Verlag in der Erzabtei Sankt Ottilien fiir die
gute Zusammenarbeit,

— den Sponsorinnen fiir die Grof3ziigigkeit, mit der sie
dieses Projekt unterstiitzt haben: der Benediktinerabtei
St. Ottilien, der Erzdi6zese Miinchen -Freising sowie der
Missionsprokur der Jesuiten,

— ferner dem Atelier GraphicDesign Sievernich & Rose
fiir die Gestaltung der Druckvorlage,

— und nicht zuletzt Dr. Michael Lauble und Dr. Mirjam
Kromer fiir die redaktionelle Mitarbeit.

Am 3. Oktober 2022,

Fest des hl. Franz von Assisi
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der Enzyklika » Fratelli tutti«

Mariano Delgado | Margit Eckholt | Klaus Vellguth
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Von der Kongregation
fiir die Verbreitung

des Glaubens (1622)

zum Dikasterium fiir die
Evangelisierung (2022)

Auf dem Weg zu einem Papsttum
als Hiiter der Menschheitsfamilie und
Promotor der Evangelisierung

von Mariano Delgado

Zusammenfassung

Nach einer kurzen Einfiihrung
wirdigt der Beitrag zunachst
die Festschrift dieser Zeitschrift
zum 3.Zentenar der Propa-
ganda Fide 1922, bevor einige
Nuancierungen zur Vorge-
schichte der Propaganda Fide
gemacht werden. Es folgen
Uberlegungen Uber die mis-
sionshistorische Einordnung der
Propaganda bis zum neuen
Missionsparadigma im An-
schluss an das Zweite Vatika-
nische Konzil und ein abschlie-
Rendes Pladoyer fur ein Papst-
tum als Hiter der Mensch-
heitsfamilie und Promotor der
friedlichen Evangelisierung.
Schliisselbegriffe

- Propaganda Fide

- Patronatsmission

- Propagandamission

- Missionarische Denkform

- Papsttum

- Francesco Ingoli

Abstract
After a brief introduction,
the article first acknowledges
the commemorative publication
of this journal on the occasion
of the 3rd Centenary of the
Propaganda Fide in 1922, be-
fore mentioning some nuances
concerning the prehistory of
the Propaganda Fide. This is
followed by reflections on the
mission-historical classification
of the Propaganda Fide up to
the new mission paradigm
developed subsequent to the
Second Vatican Council. In con-
clusion a plea is made for a
papacy that is a guardian of
the human family and promo-
ter of peaceful evangelisation.
Keywords
- Propaganda Fide
- Mission activity under

the Patronato
- Mission activity under the

Propaganda Fide
- Missionary way of thinking
- Papacy
- Francesco Ingoli

Sumario

Tras una breve introduccion,
el articulo presenta primero la
publicacion conmemorativa

de esta revista con motivo del
Il Centenario de Propaganda
Fide en 1922, antes de hacer
algunas matizaciones sobre la
prehistoria de Propaganda Fide.
A continuacion, se reflexiona
sobre la interpretacién histo-
rico-misionera de Propaganda
Fide hasta el nuevo paradigma
de la mision tras el Concilio
Vaticano1l y se concluye con
un alegato a favor de un
papado como guardian de la
familia humana y promotor
de la evangelizacion pacifica.
Palabras clave

- Propaganda Fide

- Mision del Patronato

- Mision de Propaganda Fide
- Mentalidad de los misioneros
- Papado

- Francesco Ingoli
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1 Vgl.dazu Mariano DELGADO, Das
Spanische Jahrhundert (1492-1659).

Religion — Politik — Wirtschaft — Kul-
tur, Darmstadt 2016.

2 DERS. (Hg.), Gott in Lateinamerika.

Texte aus funf Jahrhunderten. Ein
Lesebuch zur Geschichte, Dusseldorf
1991, 71.

3 Kenneth Scott LATOURETTE,
Geschichte der Ausbreitung des
Christentums, Gottingen 1956, 7.
Eine englische Ubersetzung der Bulle
Inscrutabili divinae mit Kommentar
findet sich in: Maria Teresa PRENDER-
GAST/Thomas A.PRENDERGAST, The
Invention of Propaganda: A Critical
Commentary on and Translation of
Inscrutabili Divinae Providentiae
Arcano, in: Jonathan AUERBACH/
Russ CASTRONOVO (Hg.), The Oxford
Handbook of Propaganda Studies,
Oxford 2013, 19-27.

as Jahr 1622 hat einen Ehrenplatz in den Annalen
der katholischen Kirche. Am 12. Marz fand unter
Gregor XV. im Petersdom die grofite Heiligsprechung
des Barocks statt. Denn das Papsttum kreierte auf einmal
fiinf neue Heilige, darunter vier aus Spanien (die Jesuiten
Ignatius von Loyola und Franz Xaver, der Bauer Isidor von
Madrid und Teresa von Avila) und einen Rémer (Filippo
Neri). Diese Heiligsprechung war auch eine Demonstration
des Einflusses Spaniens, das sich als evangelisierendes Welt-
reich verstand und seine zentrale Stellung in der Welt der
Frithen Neuzeit feierte.! Denn seit der Konzessionsbulle
Inter caetera Alexanders V1. vom 4. Mai 1493 hatte es den
Auftrag zur Aussendung »wiirdiger, gottesfiirchtiger, ge-
schulter, geschickter und erfahrener Médnner«, um die neu-
entdeckten und zu entdeckenden Volker »im katholischen
Glauben« zu unterrichten und »zu guten Sitten« zu
erziehen,” sehr ernst genommen. Aber dieses staatlich
betriebene Evangelisierungsunternehmen im Zeichen des
Patronats hatte auch - und nicht nur aus rémischer
Sicht - Schattenseiten: Vermischung von Mission und Herr-
schaftsibernahme, kein direkter Einfluss des Papsttums in
diesen Gebieten und keine direkte Kommunikation der
Missionare mit Rom, mangelnde Forderung des einhei-
mischen Klerus, geringe »Akkommodation« und tenden-
zielle Hispanisierung der Indigenen. Vor allem mit diesen
Schattenseiten - und natiirlich auch mit der Situation in
Europa nach der Reformation und dem Konzil von Trient -
hingt das andere grofie kirchliche Ereignis des Jahres 1622
zusammen: die Griindung der Congregatio de Propaganda
Fide durch Gregor XV. mit der Bulle Inscrutabili divinae vom
22.6.1622, nachdem man dies bereits am 6.1.1622 vorbereitet
hatte. Unter der unvermeidlichen Anerkennung der spa-
nischen und portugiesischen Patronatsrechte in ihren Welt-
reichen tibernahm das Papsttum nun die Lenkung der
weltweiten Missionsarbeit der katholischen Kirche sowohl
in der Alten Welt, wo die »Héresie« des Protestantismus sich
ausbreitete und »Schismatiker« aller Art Wurzeln geschlagen
hatten, als auch in der Neuen Welt, wo die Katholiken bis
dahin so gut wie die einzigen Christen waren, die auf den
»Kairos« der Entdeckung so vieler Vélker und der niemals
zuvor einer anderen Religion gegebenen Méglichkeit, »auf
einen so groflen Teil der Menschheit Einfluss zu gewinnen,?
mit missionarischem Elan reagierten.

Das Papsttum schmiickte sich gerne mit den Erfolgen der
von den Befiirwortern der neuen Kongregation kritisierten
Patronatsmission, wie man aus der Galerie mit den Welt-
karten entnehmen kann, die Pius IV. und Gregor XIII. ge-
stalten lieflen. Wihrend Pirro Ligorie zwischen 1559-1566
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4 Fabio TosI, La memoria perduta
di Propaganda Fide. La »Relazione
delle Quattro Parti del Mondo«, un
inedito di mons. Francesco Ingoli,
primo Segretario della Sacra Con-
gregazione per |'Evangelizzazione
dei Popoli (1622-1649), in: Francesco
INGOLI, Relazione delle Quatro Parti
del Mondo. A cura di Fabio Tosi,
con un saggio di Josef METZLER,
Roma 1999, VII-XLI, VII.

5 Vgl. Daniel BUCHEL /Volker
REINHARDT (Hg.), Modell Rom?

Der Kirchenstaat und Italien in der
Frihen Neuzeit, Koln u. a. 2003.

6 Vgl.Sacrae Congregationis de
Propaganda Fide memoria rerum.
350 Anni a servizio delle missi-

oni. 350Jahre im Dienste der Welt-
mission. 350 Years in the Service

of the Missions. 350 afios al servicio
de las misiones. 300 ans au service
des missions. 1622-1972, hg. von
Josef METZLER, 3 Bde. (mit zwei
Teilbanden), Rom/Freiburg/Wien
1971-1976, Bd.1/1, 3-15. Dieses Werk
wird im Folgenden abgekiirzt als
SCPFMR mit Bandangabe.

7 Vgl.Naheres in: Mariano
DELGADO, Josef Schmidlin und die
Propaganda: von der Festschrift

zur Dreihundertjahrfeier (1922) zum
Konflikt, in: Urbaniana University
Journal, Nova series 1/2022, 251-261.
8 Josef SCHMIDLIN, Das romische
Propaganda-Archiv, in: zM 11 (1921)
142-149. Zum Wandel im Namen
dieser Zeitschrift (zunachst zm und
dann zMR) vgl. Mariano DELGADO /
David NEUHOLD, 90Jahrgange ZMR
und 95 JahrelIMF — Einige Aspekte
ihrer Geschichte, in: ZMR 90 (2006)
275-298.

in 36 Fresken eine moderne Ausgabe der Geographia des
Ptolemaus reproduzierte, gestaltete der papstliche Kosmo-
graph Egnazio Danti zwischen 1580-1583 eine Bildergalerie
der weltweiten Missionsgebiete mit historisch-religiosen
Erklirungen. Darunter befinden sich Abessinien, Agypten,
die arabische Halbinsel, Persien, Indien, China, aber auch
Neu-Spanien (Mexiko und Mittelamerika).* Man sieht, wie
die katholische Kirche dabei war, sich in den damaligen vier
Kontinenten auszubreiten.

Die Griindung der Propaganda fand also in einer Zeit
statt, in der die katholische Kirche, wie die weit verbreiteten
Kunstgattungen »Triumph der Eucharistie« und »Erdteil-
allegorien« zeigen, triumphierte, und das Papsttum sich
als »Global Player« und Modell fiir weltliche Hofe in der
Regierungskunst verstand.”

Bevor ich einige Nuancierungen zur Vorgeschichte der
Propaganda machen werde, mochte ich die Festschrift dieser
Zeitschrift zum 3. Zentenar 1922 wiirdigen. Es folgen Uber-
legungen tiber die missionshistorische Einordnung der Pro-
paganda bis zum neuen Missionsparadigma im Anschluss
an das Zweite Vatikanische Konzil und ein abschlieflendes
Pladoyer fiir ein Papsttum als Hiiter der Menschheitsfamilie
und Promotor der friedlichen Evangelisierung.

1 Die Festschrift dieser Zeitschrift
zum 3. Zentenar der Propaganda Fide

Dank der von Josef Metzler koordinierten monumentalen
Festschrift zum 350. Griindungsjubildum® sind wir iiber die
Geschichte der Propaganda gut informiert. Aber es fehlt
immer noch eine umfassende - und kritische - Monogra-
phie. Das entsprechende Vorhaben Josef Schmidlins, des
Griinders und langjahrigen Schriftleiters dieser Zeitschrift,
scheiterte an dem Zerwiirfnis mit dem damaligen Prafekten
Wilhelm M. Kardinal van Rossum CSsR (1918-1932).7
Schmidlin blickte rechtzeitig voraus auf den 3. Zentenar
1922 und plante zu diesem Anlass eine Sondernummer der
Zeitschrift. In dieser Absicht kam er im Winter 1920 mit
seinen Schiilern nach Rom zu intensiven Archivrecherchen.
Zu dieser Zeit genoss er noch die Gunst des damaligen
Prifekten, der ihm die Arbeit im Archiv sehr erleichterte.
Als Ergebnis dieser Recherchen publizierte Schmidlin 1921
in der ZM einen Ubersichtsartikel mit dem Titel: »Das
romische Propaganda-Archiv«.® Darin schreibt er iiber
die Bedeutung, die Geschichte, die Benutzung, die Ein-
teilung und die Anordnung des Archivs. Als »Grundstock
und Schliissel zum Ganzen« nennt er »die Kongregations-
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9 SCHMIDLIN, Propaganda-
Archiv (Anm. 8), 147.
10 Ebd.,149.
11 Ebd.,143, Hervorhebung MmD.
12 zM12 (1922) V.
13 Ebd.,1-14.
14 Ebd.1.
15 Im zweiten Heft der zm 1922
hat Josef SCHMIDLIN noch einen
kleinen Beitrag publiziert: Die
Propaganda wéhrend der napo-
leonischen Invasion, in: zm 12
(1922) 112-15.

akten«, aber viel wichtiger als die Akten und Briefe der Kon-
gregation »sind fiir die Kenntnis der eigentlichen Missionen
die meist aus ihnen selbst stammenden Schriften, Briefe
und Berichte«.® Schmidlin lenkt den Blick auf Felder wie
Missionskunde und Missionstheorie, die ihm besonders lieb
sind: »Missionstheoretisch und missionsmethodisch wichtig
sind nicht blof8 die in den historischen Materialien liegenden
Richtlinien und die teils gedruckten teils ungedruckten
Anweisungen oder Dekrete der Propaganda, sondern auch
manche aus den Missionen selbst stammende Wegweiser
wie insbesondere die Synodalstatuten und die Missions-
handbiicher«.!® Gleichwohl ist Schmidlin auch bemiiht,
die missionswissenschaftliche Bedeutung des Archivs zu
relativieren: denn es sagt uns »nichts tiber all die Jahr-
hunderte vor der Propagandagriindung und insbesondere
iiber die unmittelbar vorhergehende Entdeckungs- und
Bliiteperiode, die zweifellos missionsgeschichtlich bedeut-
samer ist als die folgende [...]; auch fiir die spitere Zeit
finden wir aus vielen, man darf wohl sagen, den meisten und
wichtigsten Missionsfeldern besonders in den Anfingen
herzlich wenig, sei es weil sie zu den spanischen oder
portugiesischen Kolonien gehorten, die sich nur nach den
direkten Abmachungen ihrer Krone mit dem HI. Stuhl
richten wollten und daher unter dem Patronat derselben
die Oberherrschaft der Propaganda nicht anerkannten, sei
es dass sie Orden anvertraut waren, welche sich blof3 ihren
Leitungen unterstellten und insofern ebenfalls wenigstens
praktisch jede kuriale Zwischenbehérde ignorierten, wie
insbesondere die Jesuiten, die den gréfiten und interes-
santesten Teil der damaligen Weltmission verwalteten, aber
fast nichts an die Propaganda berichteten und mit ihr 6fter
auf mehr gespanntem als auf freundschaftlichem Fufle
standen.«!!

Das erste Heft des Jahrgangs 1922 der ZM wird der Pro-
paganda mit diesen Worten gewidmet: »Der heiligen Kon-
gregation DE PROPAGANDA FIDE zum dreihundertjéhrigen
Jubildum ihrer Grindung (6. Januar/22. Juni 1622) in tiefster
Ehrfurcht dargeboten vom Herausgeber und Verlag der
Zeitschrift fiir Missionswissenschaft«.!* Es wird erdffnet
mit einem heute noch weitgehend giiltigen historischen
Beitrag von Schmidlin »Die Griindung der Propagandakon-
gregation (1622). Zu ihrem 300jahrigen Jubildum«."* Mit
Benedikt XV. nennt er darin die Propaganda »den »goldenen
Meilenstein des christlichen Roms«« und »die wichtigste
Kongregation«.* Darin hebt Schmidlin die Rolle der Spanier
Thomas a Jesu OCD, Dominicus a Jesu Maria OCD und Juan
Bautista Vives sowie des Italieners Francesco Ingoli bei der
Griindung hervor, was die spitere Forschung bestitigt hat."®
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Es folgt ein Beitrag von Schmidlins Schiiler Laurenz
Kilger 0SB mit dem Titel »Die ersten fiinfzig Jahre Pro-
paganda - eine Wendezeit der Missionsgeschichte«,'® da
»eine grofle Wende und Kehre von der Kolonialmission
zur rein kirchlichen Mission « intendiert wurde. Kilger fragt
sich, ob »dies wirklich so eine entscheidende Wendezeit in
der Missionsgeschichte« war.”” Um dies zu beantworten,
untersucht er vor allem die drei Denkschriften des ersten
und langjdhrigen Propagandasekretdrs Fancesco Ingoli
aus den Jahren 1625, 1628 und um 1644. Darin kommt die
neue Missionsprogrammatik (zentrale, romische Lenkung
des missionarischen Unternehmens, kulturelle Akkom-
modation und Selbststindigmachung der Missionen durch
die Forderung des einheimischen Klerus) immer wieder
zur Sprache. Aber diese Denkschriften sind auch Echo der
Schattenseiten des Missionswerkes und der Kluft zwischen
Ideal und Wirklichkeit. Ebenso findet sich darin, vor allem
in der Denkschrift aus der Zeit um 1644, eine scharfe Kritik
der Weltmission der Gesellschaft Jesu als Ausdruck von
»Eigennutz, Gewaltsamkeit und Unvertréglichkeit gegen
die anderen Orden«.'® Diese Kritik ldsst den spiteren
Ritenstreit ahnen, bei dem die Propaganda keine gute Rolle
gespielt hat.'” Am Ende seines Beitrags hilt Kilger als Fazit
der ersten 50Jahre tiberschwinglich fest: »Die Zeit der
spanisch-portugiesischen Kolonialmission ist innerlich
iberwunden, das Missionsschifflein steuert zu auf die
Zeiten der apostolischen Delegaten und Vikare des Pariser
Missionsseminars «.2°

Ein Beitrag aus der Feder von Karl Pieper tragt den Titel
»Ein Blick in die missionsmethodischen Erlasse der Pro-
paganda«.?! Auch hier findet man am Ende ein tiberschwing-
liches Lob, und zwar in einer Prosa, die im Vergleich zur
heutigen Wissenschaftssprache eher eigenartig klingt: »Die
missionsmethodischen Erlasse der Propaganda [...] sind
doch geeignet, uns mit hochster Achtung und Ehrfurchtvor
der grofien Missionszentrale und obersten Missionsbehorde
der katholischen Christenheit zu erfiillen. Eine fast uner-
messliche Lichtfiille ist es, die aus diesen Dokumenten
wie von hochragenden Leuchttiirmen auf die fernen und
fernsten Lander hinausstrahlt, tiber die die katholische
Mission ihre gottgewollte (Mt 28,19) Segensbahn zieht.«*
Nach dem Lob kommt freilich eine verhaltene Kritik: »In
der schmerzlichen Tatsache, dass ihre Erlasse nicht immer
das gewiinschte Echo fanden, ist es begriindet, dass ihre
Erfolge nicht noch grofier sind«.”

Der Beitrag von Anton Freitag SVD heift »Der gegen-
wirtige Machtbereich und die innere Einrichtung der
Sacra Congregatio de Propaganda Fide«.?* Ehrerbietig




Von der Kongregation fiir die Verbreitung des Glaubens ... 19

25 Ebd.,59.

26 Kaldenkirchen 1953, vgl. darin 10.
27 FREITAG, Machtbereich

(Anm. 24), 64.

28 KILGER, Propaganda

(Anm.16), 27.

29 PIEPER, Erlasse (Anm. 21), 31.

30 Im zweiten Heft der zm 1922

hat Josef SCHMIDLIN noch einen
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betont er darin, wie Schmidlin, »der Vater unserer katho-
lischen Missionswissenschaft«, gegenwirtig bestrebt sei,
»die tiberaus wertvollen Schitze dieses Archivs [der Pro-
paganda] fiir die Wissenschaft zuginglich zu machen«.?
Freitag, der spiter das Buch Die neue Missionsira. Das
Zeitalter der einheimischen Kirche®® publizierte und ein
scharfsinniger Beobachter der Zeichen der Zeit war, hilt
abschlief3end fest, dass die Propaganda noch niemals »mit
solcher tiberragender Machtfiille und Sicherheit und mit
solcher strategischen Klugheit das Missionsgeschehen der
Kirche gefiihrt [hat] wie gerade in unsern Tagen«, nicht
zuletzt dank der prinzipiellen »Loslosung des Missions-
werkes von den Staatsgewalten«?” —was bekanntlich die
Missionsenzyklika Benedikts XV. Maximum illud (30.5.1919)
angemahnt hatte.

Die Festschrift der ZM macht sich auch zum Echo der
protestantischen Bewunderung fiir die Propaganda. Kilger
verweist auf das Urteil des Leopold von Ranke, »dass die
Propaganda >ihren Beruf auf eine groflartige Weise zu
erfiillen gesucht« hat, >und vielleicht in den ersten Zeiten
am erfolgreichsten«« war.?® Und Karl Pieper zitiert das
Lob Gustav Warnecks, fiir den die Propaganda »eines der
groflartigsten Institute der Welt« sei.? Es ist sicherlich kein
Zufall, dass im selben Jahr 1622 niederlindische Calvinisten
in Leiden das Seminarium Indicum fir die Férderung der
Mission im Wirkungsbereich der »Vereinigten Ostindischen
Compagnie« griindeten. Auch wenn es nur bis 1633 bestand,
war diese Griindung der Auftakt zur protestantischen Welt-
mission.*

2 Einige Nuancierungen zur Vorgeschichte

Wir sagten oben, dass die Griindung der Propaganda, die
man ein »ein wahres Zeichen der Zeit« genannt hat,*
nicht zuletzt mit dem pépstlichen Unbehagen gegen-
iber der spanischen und portugiesischen Patronats-
mission zu tun hatte. In einem detaillierten Beitrag
zur Entstehungsgeschichte geht Josef Metzler® bis auf
Ramoén Llull am Ende des 13. Jahrhunderts zuriick, da der
Mallorquiner bereits von der Griindung einer obersten
Missionsbehorde traumte. In der Tat hatte das Papst-
tum den missionarischen Aufbruch der Mendikanten mit
der Formulierung eines unilateralen, weltweiten »Mis-
sionsrechts« gefordert. In einem Dekretale-Kommentar
bekriftigte Papst Innozenz IV. 1243 die Verpflichtung der
Firsten der Heiden auf der ganzen Welt zur Zulassung
christlicher Missionare, zugleich aber verneinte er, dass
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christliche Herrscher verpflichtet wiren, etwa Verkiinder
des »betriigerischen« Islam zu dulden: »Man darf iiber
jene nicht in gleicher Weise urteilen wie iiber uns, da
sie im Irrtum befangen sind, wir aber auf dem Weg der
Wahrheit gehen, was uns als Glaubensgewissheit verbiirgt
ist«.®* Aber es fehlte eine kuriale Institution fiir die zen-
trale Lenkung der Weltmission. Mit der Ubertragung von
weitgehenden Patronatsrechten fiir die Neue Welt an die
Kronen von Spanien und Portugal, schien das Papsttum
der Entdeckungszeit sich von der unmittelbaren Leitung
der Weltmission zu dispensieren.

Metzler hebt die Kardinalskommissionen unter Pius V.
(1566-1572) und Gregor XIII. (1572-1585) zur Glaubens-
erhaltung (in Europa) und Glaubensverbreitung (in
Ubersee) sowie die wichtige Rolle der Gesellschaft Jesu
unter ihrem General Francisco de Borja als Vorgeschichte
der Propaganda hervor. Er betont, dass der Vorschlag
der am 23.71568 eingesetzten ersten Kardinalskongre-
gation zur Errichtung einer Missionszentrale - »ut
rebus ad christianam religionem pertinentibus Indiis
tam Orientalibus quam Occidentalibus praeessemus,
atque cogitaremus quod esset in primis agendum, utque
Indicae gentes ad Christi fidem tunc hactenus con-
versae in ea magis confirmarentur, et quae in mentis
caligne errant, ad Domini nostri Iesu Christi agnitionem
invitarentur«** - sowie ein dhnlicher Vorschlag unter
Gregor XIII. 1573 am »Staatskirchentum« Philipps II.
scheiterten, der keine Einmischungen in seine Patronats-
rechte duldete.?

In dieser historischen Skizze, die zu sehr fokussiert ist auf
die Rolle der Pépste und des Jesuitengenerals sowie auf das
Pochen PhilippsII. auf seine Patronatsrechte, fehlen zwei
wichtige Markierungen zur Vorgeschichte der romischen
Missionszentrale: der Konflikt um die Bulle Sublimis Deus
(2.6.1537) von Paul III. und Las Casas’ Gesuch an PiusV.
1566 beziiglich der Angelegenheiten in Westindien. Kurz
und gut: Es fehlt die Rolle der indigenfreundlichen und
kolonialismuskritischen Missionare.

Die Bulle Sublimis Deus (auch Veritas ipsa genannt) ist
auf Druck der indigenfreundlichen Missionare angesichts
der Missstdnde in den Anfingen der spanischen Patronats-
mission (Unterdriickung der Indios durch die Encomiendas,
manchmal auch Versklavung, Anzeichen von Zwangs-
mission unter Missachtung des friedlichen und freiheits-
liebenden Charakters der Evangelisierung) entstanden.
Sie hatten bis dahin nicht gentigend Gehor bei der Krone
gefunden und wandten sich direkt an den Papst - unter
Umgehung der Patronatsrechte, wonach diese Kommu-
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nikation nur tber die Institutionen der Krone (Indienrat)
geschehen sollte. Was Paul III. am Ende dieser Bulle, die
wie ein grundsitzliches Manifest an alle Christen gerichtet
ist, verkiindet, markiert tendenziell auf der Lehrebene die
Wende des Papsttums, das die Entdeckungsfahrten der
Portugiesen und Spanier zunéchst durch Konzessionsbullen
zur Herrschaftsiibernahme {iber die neuentdeckten Volker
und Lander gefordert hatte, zum Hiiter der Menschheits-
familie und Promotor der friedlichen Evangelisierung: » Aus
dem Verlangen, in diese Angelegenheit Ordnung zu bringen,
bestimmen und erkldren Wir mit diesem Schreiben und
kraft Unserer apostolischen Autoritit, ungeachtet all dessen,
was frither in Geltung stand und etwa noch entgegensteht,
dass die Indios und alle andern Volker, die kiinftig mit den
Christen bekannt werden, auch wenn sie den Glauben
noch nicht angenommen haben, ihrer Freiheit und ihres
Besitzes nicht beraubt werden diirfen; vielmehr sollen sie
ungehindert und erlaubterweise das Recht auf Besitz und
Freiheit ausiiben und sich dessen erfreuen konnen. Auch
ist es nicht erlaubt, sie in den Sklavenstand zu versetzen.
Alles, was diesen Bestimmungen zuwiderlduft, sei null und
nichtig. Die Indios aber und die anderen Nationen mogen
durch die Verkiindigung des Wortes Gottes und das Beispiel
eines guten Lebens zum Glauben an Christus eingeladen
werden. «*

Gewiss, diese Bulle und das sie begleitende Breve
Pastorale officium (29.5.1537) mit Exkommunikationsvoll-
machten an den Erzbischof Toledos gegeniiber denjenigen,
die Indios in Sklaverei hielten, I6sten einen »Patronatskon-
flikt« mit Karl V. aus. Dieser konnte erst nach dem Frieden
von Nizza mit dem Breve Non indecens videtur (19.6.1538)
beigelegt werden. Darin gibt der Papst zu verstehen, dass
er auf Druck mancher Personen (der indigenfreundlichen
Missionare) die Patronatsrechte verletzt habe. Karl V. ging
es im Ganzen um die Wahrung seiner Patronatsrechte,
nicht um die Zuriickweisung der pépstlichen »Lehre«
iber die Zivilisations- und Glaubensfahigkeit, die Frei-
heits- und die Eigentumsrechte der Indios. Denn seine
Neuen Gesetze von 1542 — im Wesentlichen von Las Casas
selbst entworfen - standen weitgehend in Einklang mit
Sublimis Deus und dem Idearium der indigenfreundlichen
Missionare. Sie zitierten und kopierten immer wieder die
Bulle, auch wenn diese aufgrund des diplomatischen Kon-
fliktes im spanischen Weltreich nicht 6ffentlich zirkulieren
durfte. Und sie verteidigten immer wieder die Einheit
des Menschengeschlechts, das sie — 500 Jahre vor Fratelli
tutti - als eine einzige »Menschheitsfamilie« verstanden:
»So gibt es denn ein einziges Menschengeschlecht, und alle
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Menschen sind, was ihre Schopfung und die natiirlichen
Bedingungen betrifft, einander &hnlich.«*’

An der Wurzel des Patronatskonflikts zwischen
Philipp I1. und Pius V.*® und der oben erwihnten ersten
Kardinalskongregation zur Errichtung einer Missionszen-
trale (23.7.1568) steht indirekt Las Casas. Kurz vor seinem
Tod am 18.7.1566 hatte er den neu gewahlten Pius V, seinen
Mitbruder aus dem Predigerorden, schriftlich ersucht,
per Dekret jedweden aus der Kirche auszuschliefSen
und mit Anathem zu belegen, »der den Krieg gegen die
Ungldubigen blofl wegen Gétzendienstes oder zur besseren
Verkiindigung des Evangeliums fiir gerecht erklart [...] oder
denjenigen, der da sagt, die Heiden seien nicht wahre
Herren ihrer Besitztiimer; oder denjenigen, der behauptet,
die Heiden seien zur Frohbotschaft und zum ewigen Heil
nicht fihig, wie ungebildet und zuriickgeblieben sie auch
sein mogen« — das heif3t, Sublimis Deus und Pastorale
officium erneut zu bekriftigen! Zugleich ersuchte er Pius v,
»alle Canones zu erneuern, die den Auftrag enthalten,
die Bischofe mogen sich der armen Gefangenen, der
Bedringten und der Witwen annehmen, ja ihr Blut fir
sie vergieflen, wozu sie natiirliches und gottliches Gesetz
verpflichten [...]. Auf keinen Fall sollten sie Bischofs-
dmter annehmen, wenn der Konig und sein Indienrat
ihnen nicht Gehor schenken und so viele Tyranneien und
Unterdriickungen ausmerzen wollten.«* In seinem letzten
Gesuch an den Indienrat und den Konig von 1564-1566*
hatte Las Casas die Einberufung einer grofien Versamm-
lung (Junta Magna) von gelehrten Theologen und Juristen
aller Kronrate gefordert, um angesichts der Missstdnde in
Westindien Abhilfe zu schaffen und fiir Gerechtigkeit und
Recht zu sorgen.

Die Botschaft des alten Las Casas an Papst und Konig
war klar: Es bestand dringender Handlungsbedarf! Beide
reagierten, aber erst 1568: Philipp II. durch die Einberufung
der erwahnten Versammlung und Pius V. durch die Ein-
setzung der genannten Kardinalskongregation, aber auch
durch eine Exhortatio ad fidem propagandam im Sinne
von Sublimis Deus, die er im August 1568 wahrend der
Beratungen der Versammlung an Philipp II., den neuen
Vizekonig von Peru (Francisco de Toledo), den neuen
Vizekénig von Florida (Pedro Menéndez), den Indienrat
und den Kardinal Espinosa, der die Versammlung pra-
sidierte und ein radikaler Verfechter der Patronatsrechte
war, sandte.*! Die scharfe Zuriickweisung der papstlichen
Einmischung in die Amerikamission durch Philipp II.
lief} bei der romischen Kurie die Einsicht wachsen, dass
zumindest zur Lenkung der Weltmission auflerhalb der
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Patronatsgebiete Spaniens und Portugals eine neue Zen-
tralbehorde notig ware. Warum es dann so lange dauerte,
bis 1622 die Propaganda gegriindet wurde, ist eine andere
Geschichte, die bisher nur in Ansétzen kritisch erforscht
wurde.?

3 Patronatsmission und Propagandamission:
wirklich zwei verschiedene Denkformen?

Es wurde bereits erwdhnt, dass die Propaganda zur pépst-
lichen Lenkung der Evangelisierung im Bewusstsein einiger
Defizite der Patronatsmission gegriindet wurde. Francesco
Ingoli hat in seinen Denkschriften diese Schattenseiten
besonders scharf betont und die Programmatik der neuen
Propagandamission herausgestellt. Bis heute fehlt aber eine
kritische Biografie dieses zentralen Mannes in den ersten
Jahrzehnten der Propaganda. Die Publikationen von Autoren
im Umfeld der Propaganda sind eher apologetisch.** Seine
ungliickliche Rolle beim Prozess gegen Galileo Galilei oder
in der Causa Mary Ward wird von anderen erforscht.** In
diesen Publikationen findet man dann neben der Hervor-
hebung des auflerordentlichen Fleifes und des glithenden
Eifers fiir die Weltmission bedenkliche Ziige seines Cha-
rakters: eine Neigung zum Papalismus quasi wie in den
Zeiten von Bonifaz VIIL., »ein enges juristisches Denken«
und »ein nicht zu leugnender klerikaler Machtwille«,*
eine unerbittliche, auch unbarmherzige Verteidigung der
rechten Lehre,*® eine iibertriebene und leidenschaftliche
Kritik an der spanischen Patronatsmission, die nicht nur
mit seinem Papalismus, sondern auch damit zu tun haben
konnte, dass er als Italiener ein Kind aus der Brutstitte der
Leyenda negra war.

Eine kritische Missionswissenshaft wird heute davon aus-
gehen, dass die Missionare in beiden Bereichen - Patronat
und Propaganda - dieselbe missionsmethodische »Denk-
form« teilten. Denn sie waren letztlich aus denselben Orden.
Man kann die Missionsgeschichte verschiedentlich in Epo-
chen oder Phasen einteilen.”” Betrachtet man aber die
»Denkform«, so haben wir es zwischen dem oben erwahnten
Mendikantenaufbruch des 13.Jahrhunderts einschlieflich
der ihn begleitenden péapstlichen Formulierung eines uni-
lateralen Missionsrechts unter Verkennung der Rechte
anderer Religionen und dem grofien Wandel beim Zweiten
Vatikanischen Konzil mit einer langen Missionsepoche zu
tun, in der die katholische Weltmission im Wirkungsbereich
des Patronats und der Propaganda u.a. durch folgende
Merkmale gepragt war:
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1 Europdischer Religionsbegriff. Mit Cicero im Kopf,
dachten die Missionare, dass kein Stamm so wild oder zahm
unter den Menschen wire, »der nicht wiisste, dass man ei-
nen Gott haben miisse, selbst wenn er in Unkenntnis lebt,
was fiir einen Gott zu haben sich ziemt«.*® Aber unter
Religion verstanden sie eine 6ffentliche Gottesverehrung
mit deutlich identifizierbaren Kultdienern und Kult-
stitten oder Tempeln. Wo diese Zeichen jedoch auf den
ersten Blick fehlten, hatten die Européder Schwierigkeiten,
die Religiositdt der Indianer tiberhaupt wahrzunehmen.
So dachten Katholiken (und Protestanten), dass die als
Halbnomaden ohne feste Kultstéitte und ohne die anderen
sichtbaren Zeichen einer 6ffentlichen Religion lebenden
Tupi-Indianer Brasiliens keinen Gott und keine Religion
hitten. Fiir eine Schamanenreligiositit, bei der Rausch-
krduter, Zauberer und Tanz eine zentrale Rolle spielten,
hatten die Européer der Renaissance keinen Blick. Zum
europdischen, christlich geprigten Religionsbegriff gehort
auch die offensive missionarische Werbung um »Kon-
version« aus anderen, »irrenden« Religionen auf dem
Boden des oben genannten unilateralen Missionsrechts
des 13.Jahrhunderts.*’

2 Europdischer Ethnozentrismus. Im Windschatten des
frithneuzeitlichen Kolonialismus wie des Imperialismus
des langen 19. Jahrhunderts waren europdische Missionare
allgemein von einer kulturellen Uberlegenheit geprigt,
weshalb Evangelisierung und Europdisierung Hand in
Hand gingen (dies ist nicht spezifisch christlich, sondern
wurzelt schon in der antiken Haltung der Griechen und
Romer gegeniiber den »Barbaren«). Lediglich gegeniiber
den asiatischen Hochkulturen in Indien, China und Japan
wuchs von Anfang an der Eindruck, dass eine weitgehende
Akkommodation unter Respektierung der dortigen Werte
klug wire. Dies diirfte erkldren, warum die Kapuziner der
Kongo-Mission der Propaganda keine Instruktion wie
die von 1659 an die apostolischen Vikare, die nach China
und Indochina gesandt wurden, erhalten haben: »Ver-
wendet keine Mithe und ratet keinesfalls jenen Leuten,
ihre gewohnten Riten und Sitten zu dndern, es sei denn,
sie widersprachen offensichtlich der Religion und den
guten Sitten. Was wiére absurder, als Frankreich, Spanien,
Italien oder einen anderen Teil Europas nach China ein-
zufithren«.>

3 Verengung der Tradition im Sinne eines Heilsexklu-
sivismus der Papstkirche. Gerade zu Beginn der Ent-
deckungsfahrten wurde mit der Dogmatisierung des
»extra ecclesiam nulla salus « durch das Konzil von Florenz
(1442)*" die ekklesiologisch-exklusive Lesart der Tradition
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betont, wihrend das Zweite Vatikanische Konzil - u. a.
in Lumen gentium 16 und Gaudium et spes 22 — eher die
christozentrisch-inklusive hervorgehoben hat. Dariiber
hinaus waren viele Missionare — nicht zuletzt aufgrund der
Trienter Lehre von der Heilsnotwendigkeit der Taufe 1547°>
und des apodiktischen Missions- und Taufauftrags in
Mk 16,16 (»Wer glaubt und sich taufen ldsst, wird gerettet;
wer aber nicht glaubt, wird verdammt werden«) - von
einer eschatologischen Ungeduld (vgl. Mt 24,14) geprigt.
Heute wissen wir, dass dieser Vers erst im 2. Jahrhundert
angefiigt wurde. Er verbindet den Missionsauftrag mit
der paridnetischen Betonung der Heilsbedeutung und
der Dringlichkeit der Taufe im Schatten der Christen-
verfolgungen, die als Zeichen fiir das nahende Ende der
Welt betrachtet wurden. Die - von ihrem Entstehungs-
kontext isolierte — Rezeption dieser Stelle in der Missions-
geschichte entbehrt nicht einer gewissen Tragik: Sie ist fiir
einen Heilsexklusivismus verantwortlich, der zu einem
tibertriebenen Missionseifer und zu Zwangstaufen fiihrte,
um Heiden vor der Verdammung zu bewahren; und sie
stlirzte auch Missionare in tiefe Konflikte: »Waren sie bei
ausbleibendem Missionserfolg etwa an der Verdammung
der Nichtgetauften mitschuldig? Waren die ungetauften
Vorfahren, die als Ahnen besonders in Asien und Afrika
verehrt wurden, zu den Verdammten zu zihlen?«*

Zum exKklusivistischen Denken gehort auch die allge-
meine Betrachtung der neuentdeckten Religionen als
»unentschuldbaren, teuflischen Goétzendienst« und falsa
religio, wie dies in der Frithen Neuzeit in allen christlichen
Konfessionen iiblich war. Aus vielen biblischen Stellen
spricht nach der »Mosaischen Unterscheidung« (Jan Ass-
mann) der Zorn des eifersiichtigen Gottes gegen Poly-
theismus und Gotzendienst, die fur die Wurzel aller
Ubel gehalten werden (vgl. u.a. Weish 13,1-9, Ps 96,5 und
R6ém1,18-23).>* In der Griindungsbulle der Propaganda
1622 sind die Heiden genauso »beklagenswert im Irr-
tum befangene Schafe« (oves miserabiliter errantes) wie
im oben zitierten Dekretale-Kommentar Innozenz’ IV.
von 1243.

Beim Vorverstindnis der frithneuzeitlichen Mission
darf man auch »die augustinische Unterscheidung«, wie
ich sie nennen mochte, nicht vergessen. Der Bischof von
Hippo sprach von zwei Epochen der Kirchengeschichte.
In der einen, ndmlich bevor mit der konstantinischen
Wende im Verlauf des 4.Jahrhunderts das Christentum
nach und nach unter Verbot der heidnischen Kulte
zur Staatsreligion erhoben wurde, war der Kirche die
Macht nicht gegeben, gegen Polytheismus und Gotzen-
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dienst mit Unterstiitzung des Staates vorzugehen. In der
anderen Epoche kann und soll aber die Kirche die ihr
verliehene Macht einsetzen. Auch die Propagandamis-
sionare machten im Umgang mit dem Gotzendienst
davon Gebrauch, wenn sie in ihrem Missionsgebiet — wie
etwa im alten Kongo-Reich - mit der Unterstiitzung der
Macht rechnen konnten.>®

4 Sprachliche Anpassung. Das Christentum ist von
Anfang an durch eine Ubersetzungs-, Translations- und
Inkulturationsfdhigkeit geprdgt. Es sakralisiert keine
Sprache als Evangelisierungsvehikel, sondern bringt die
gute Nachricht stets in der Sprache der Adressaten, auch
in der Patronats- und Propagandamission. Aus diesem
Grund studierten die Missionare in beiden Bereichen
die Sprachen der Missionierten, schufen die ersten — und
vielfach bis heute noch giiltigen - Grammatiken und
Worterbiicher derselben und tibersetzten die wichtigsten
Gebete und Glaubensprinzipien. Der Ubersetzungsprozess
hatte nur dort seine Grenzen, wo es darum ging, abstrakte
Fachbegriffe christlicher Gottesrede addquat zu {ibertragen.
So finden wir in den Katechismen und Predigtbiichern
Worter wie »Gott«, »Heiligste Dreifaltigkeit«, »Person,
»Glaube« oder »Heiliger Geist« zumeist in europdischen
Sprachen. Und dennoch: Gerade im Bereich der Sprachen
sind vielleicht die gréiten Inkulturationsleistungen christ-
licher Mission in den letzten 500 Jahren zu finden.

5 Einheimischer Klerus. Gewiss, die Propaganda hatte
sich von Anfang an die Férderung des einheimischen Kle-
rus vorgenommen, wie die Denkschriften von Ingoli oder
die Instruktion von 1659, »so gute Kandidaten wie méglich
zu den heiligen Weihen zu bewegen«,* zeigen. Aber auch
im Bereich der Patronatsmission wurde dies als notwendig
erkannt. Langst vor Ingoli hatte der Dominikaner Miguel
de Benavides, erster Bischof von Nueva Segovia auf den
Philippinen, in einem Traktat 1595 bedauert,”’” dass in
Westindien in hundert Jahren kein einheimischer Priester
ausgebildet werden konnte, obwohl einige Konzilien in
Mexiko und Lima dies empfohlen hatten. Im Verlauf des
17.Jahrhunderts findet dann ein Wandel statt, der etwa in
Mexiko und auf den Philippinen zur progressiven Heran-
bildung vieler einheimischer Priester fithrte.® Aber in bei-
den Missionsbereichen gilt, dass man die Kluft zwischen
Ideal und Wirklichkeit beriicksichtigen miisste.

So ist der Mangel an einheimischem Klerus in der Missio
Antiqua der von der Propaganda geschickten Kapuziner
im Kongo-Reich einer der groflen ideologischen Wider-
spriiche der Kongregation, vor allem wenn man bedenkt,
dass Ingoli die Qualitdt der Missionsarbeit im spanischen
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Weltreich gerade wegen des Fehlens einheimischer Geist-
licher scharf kritisierte. Aber nicht einmal in den anderen
Regionen der Propaganda wurde ihre Programmatik wirk-
lich umgesetzt: Wie viele »einheimische « Bischéfe aus Asien
oder Afrika nahmen am Ersten Vatikanischen Konzil teil?
Die Enzyklika Maximum illud (30.5.1919) ist in gewisser
Weise die Anerkennung eines Scheiterns und gleichzeitig
ein Weckruf, um daran zu erinnern, dass sich die Zeiten
gedndert haben und der einheimische Klerus endlich gefor-
dert werden muss. Nur dank dieser Enzyklika und nicht der
Programmatik der Propaganda im 17. Jahrhundert wird die
Prisenz einheimischer Bischofe aus Asien oder Afrika beim
Zweiten Vatikanischen Konzil méglich, das fiir Karl Rahner
bekanntlich »der erste amtliche Selbstvollzug der Kirche als
Weltkirche« gewesen ist.*

Und bei der Instruktion von 1659 ist auch die Kritik von
Josef Schmidlin zu beriicksichtigen, wenn man Theorie und
Praxis vergleicht: Die Anweisung wurde so umgesetzt, dass
die Einheimischen nie tiber den Européern standen. Einen
Missionsbezirk konnten sie leiten, »wenn nur einheimische
Priester da waren«.®® Tatsichlich war der einheimische
Klerus in den Regionen der Propaganda - genauso wie in der
Patronatsmission in Mexiko und auf den Philippinen - ein
zweitklassiger Klerus, der als Mitarbeiter der Européer ver-
standen wurde.

6 Blindheit gegeniiber der Sklaverei der Schwarzen. Dies
ist ein gemeinsamer blinder Fleck der Patronats- und der
Propagandamission. Die feierlichen Worte von Paul III. in den
bereits erwdhnten Dokumenten Pastorale officium (29.5.1537)
und Sublimis Deus (2.6.1537), mit denen er die Sklaverei ver-
bietet »ungeachtet all dessen, was frither in Geltung stand
und etwa noch entgegensteht«, das nun als »null und nichtig«
erkldrt wird,®! beziehen sich nur auf die Indianersklaverei. Zu
einer deutlichen Verurteilung der Sklaverei der Schwarzen
und des transatlantischen Sklavenhandels kommt es erst
durch Gregor XVI. im Apostolischen Schreiben In Supremo
Apostolatus (3.12.1839). Wenn dieser Papst darin auf PiusII.
(1462), PaulI11. (1537), Urban VIIIL. (1639) und Benedikt XIV.
(1741) verweist, welche die Praxis verurteilt hitten, »Indianer,
Neger und andere Ungliickliche zu Sklaven zu machen
oder andere bei diesem unwiirdigen Tun zu unterstiitzen,
indem sie mit den von ihnen zu Sklaven gemachten einen
Handel anfingen oder diesen ausbauten«,* so galt dies nur
fiir die Indianer oder die »getauften« Schwarzen, wie Nicole
Priesching nachgewiesen hat.® Ahnliches gilt fiir die Stellung-
nahmen der Propaganda von 1684 und 1686. Es stimmt, dass
nicht zuletzt dank des Werkes De instauranda Aethiopum
salute (1627) des Jesuiten Alonso de Sandoval die Seelsorge
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an den schwarzen Sklaven intensiver wahrgenommen wurde.
Aber genauso stimmt es, dass die Sklaverei als solche kaum
in Frage gestellt wurde und Missionare in beiden Missions-
bereichen (Patronat und Propaganda) sich schwarzer Sklaven
bedienten.

Die Patronatsmission und die Propagandamission
teilten die missionsmethodische »Denkform«, und die
erste war nicht schlechter als die zweite. Im Gegenteil:
eine kritische Missionswissenschaft wird das paradoxe
Faktum beriicksichtigen miissen, dass man im Wirkungs-
bereich des spanischen (und portugiesischen) Patronats
keine antirdmischen Affekte geschiirt hat; vielmehr sind
daraus tiberaus Rom treue und leidenschaftlich katholische
Nationen mit einer lebendigen Volksfrommigkeit (diese
ist immer Ausdruck einer gewissen »Akkommodation«)
hervorgegangen, die die heutige Gestalt der katholischen
Kirche pragen.

4 Auf dem Weg zu einem Papsttum
als Hiiter der Menschheitsfamilie und
Promotor der Evangelisierung

Erst mit dem Wandel beim Zweiten Vatikanischen Kon-
zil - ausgedriickt etwa in Ad gentes, Nostra aetate, Dig-
nitatis humanae, aber auch in den groflen Konstitutionen
und in anderen Texten® - haben wir es wirklich mit einer
neuen missionarischen Denkform zu tun. Der konziliare
Wandel zeigte sich auch durch die Namensdnderung der
Propaganda in »Kongregation fiir die Evangelisierung der
Volker « (1967). Die neue Denkform mit der Betonung der
Heilsmoglichkeit (vgl. Lumen gentium 16 und Gaudium
et spes 22) ohne ausdriickliche Zugehorigkeit zur katho-
lischen Kirche, auf Wegen, die nur Gott kennt, mit der
Befiirwortung des Dialogs mit anderen Konfessionen,
Religionen sowie mit allen Menschen guten Willens als
Daseinsform der Kirche in unserer Zeit, mit der Ver-
teidigung der Religionsfreiheit und dem Respekt vor dem
Wahren und Heiligen in anderen Religionen und mit
der Befiirwortung einer samaritanischen Kirche fiihrte
zundchst zum missionarischen Defitismus. Darauf reagiert
das Papsttum seit Evangelii nuntiandi (8.12.1975) mit ver-
schiedenen Dokumenten, in denen der bleibende Wert der
Mission angesichts der Anfechtungen der Zeit verteidigt
wird. Auch wenn manche dieser Texte — wie Redemptoris
Missio (7.12.1990) und Dominus Iesus (6.8.2000)% — zuweilen
restaurativ klingen, so sind sie alles in allem Ausdruck dafiir,
dass das Papsttum auf der 1537 mit Sublimis Deus erofineten
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und 1622 mit der Griilndung der Propaganda vertieften Spur
unter den Bedingungen unserer Zeit marschieren will: Es
versteht sich dezidiert als Hiiter der Menschheitsfamilie
(vgl. Fratelli tutti vom 3.10.2020) und Promotor der Evan-
gelisierung (vgl. Evangelii gaudium vom 24.11.2013) auf dem
Boden der Denkform des Zweiten Vatikanischen Konzils,
die, um es mit dem bedeutenden Missionswissenschaftler
Walbert Bithlmann zu sagen, von einem Ja Gottes zur Vielfalt
der Schopfung, zur Wiirde des Menschen und zum Heil aller
Hoffenden geprigt ist.%

Die neue Kurienreform mit Umwandlung der Kon-
gregation fiir die Evangelisierung der Volker in ein
»Dikasterium fiir die Evangelisierung« unter der direkten
Leitung und Verantwortung des Papstes® als erstes und
wichtigstes Dikasterium signalisiert zudem deutlich, dass
die Evangelisierung als die wesentliche Eigenschaft der
Kirche »Chefsache« sein soll. Wir wissen noch nicht, zu
welcher Dynamik diese neue Struktur fithren wird, aber
damit ist zumindest ein neues Signal fiir die Rolle des
Papsttums gesetzt.

Francesco Ingoli, der erste Sekretidr der Propaganda,
der abgesehen von seiner Fixierung auf die vermeintlichen
Schattenseiten der spanischen Patronatsmission um eine
aktivere Rolle des Papsttums bei der Evangelisierung
bemiiht war, betonte vor dem Konklave 1644 in einer Denk-
schrift »liber die Aufgaben des kommenden Papstes« (wenn
auch eingerahmt im ihm teuren, heute aber tiberwundenen
Papalismus und Missionsrecht des 13.Jahrhunderts), dass
die Evangelisierung die eigentliche Aufgabe des Papstes
ist, »weil er der Herr der Ernte ist, von dem man erwartet,
dass er die Arbeiter aussendet [Mt 9,38]. Denn nur er hat
die Vollmacht und die Jurisdiktion iiber die ganze Welt und
soll Christus, unseren Herrn, nachahmen, der die heiligen
Apostel in die ganze Welt aussandte, sein heiliges Evan-
gelium zu predigen«.%®

Eine gute Missionstheologie wiirde heute eher sagen: Der
Herr der Ernte ist Christus selbst, und das Papsttum hat
kein Monopol iiber die christliche Mission auf der ganzen
Welt erhalten. Aber es hat die vorrangige Aufgabe, seine
Autoritdt und sein Ansehen als Hiiter der Menschheits-
familie und Promotor der Evangelisierung auf dem Boden
der Theologie des Konzils zu gebrauchen, d. h. wissend um
die engste Verbundenheit der Kirche »mit der Menschheit
und ihrer Geschichte« (GS 1) sowie in der Absicht, das Werk
des giitigen und »von Herzen« demiitigen Jesus (Mt 11,29)
»selbst weiterzufiihren, der in die Welt kam, um der Wahr-
heit Zeugnis zu geben; zu retten, nicht zu richten; zu dienen,
nicht sich bedienen zu lassen« (GS 3). *
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Zusammenfassung

Das Dokument Dialog und
Verkiindigung: Uberlegungen
und Orientierungen zum
interreligiésen Dialog und zur
Verkiindigung des Evangeliums
Jesu Christi (1991), das Doku-
ment Uber die Briiderlichkeit
aller Menschen. Flir ein fried-
liches Zusammenleben in der
Welt (2019) und die Enzyklika
Fratelli tutti (2020) zeigen
einen gemeinsamen Plan, der
drei miteinander verbundene
Themen hervorhebt: Verkindi-
gung, interreligiéser Dialog und
Geschwisterlichkeit. Der inter-
religidse Dialog zwingt die
Kirche dazu, ihre Identitat neu
zu entdecken, indem sie sich
standig zu einer offenen und
missionarischen Kirche umwan-
delt. Ohne ihre eigene Identitat
zu verleugnen und ohne das
Gewissen zu zwingen, muss
die christliche Mission den Dia-
log mit den anderen Religionen
fihren, in der Uberzeugung,
dass dies zur universellen
Geschwisterlichkeit und zur

Erhaltung des Friedens beitragt.

Schliisselbegriffe

> Dialog

- Offene Kirche

- Geschwisterlichkeit

Abstract

The document Dialogue and
Proclamation: Reflections and
orientations on Interreligious
Dialogue and the Proclamation
of the Gospel of Jesus Christ
(1991), the Document on
Human Fraternity. For World
Peace and Living Together
(2019) and the Encyclical Fra-
telli tutti (2020) exhibit a com-
mon plan that highlights three
interconnected themes: procla-
mation, interreligious dialogue
and kinship. Interreligious
dialogue compels the Church
to rediscover her identity in
continuous conversion towards
becoming an open and mis-
sionary Churcth. Without deny-
ing its own identity and with-
out forcing consciences, the
Christian mission must dialogue
with other religions, convinced
that this contributes to univer-
sal kinship and the mainte-
nance of peace.

Keywords

- Dialogue

- Open church

> Kinship

Sumario

El documento Didlogo y Anun-
cio: Reflexiones y orienta-
ciones sobre el didlogo inter-
religioso y el anuncio del Evan-
gelio de Jesucristo (1991), el
Documento sobre la fraterni-
dad humana. Por la paz mun-
dial y la Convivencia comun
(2019) y la Enciclica Fratelli
tutti (2020) muestran un plan
comun que destaca tres temas
interconectados: el anuncio,

el dialogo interreligioso y la
fraternidad. El didlogo inter-
religioso obliga a la Iglesia a
redescubrir su identidad en
continua conversion hacia una
Iglesia abierta y misionera.

Sin negar su propia identidad
y sin forzar las conciencias, la
mision cristiana debe dialogar
con las demas religiones con
la conviccién de que ello
contribuye a la fraternidad uni-
versal y al mantenimiento de
la paz.
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Mit grofler Freude habe ich die Einladung meines Freundes Mariano Delgado
angenommen, einen Beitrag zu dieser Sonderausgabe der Zeitschrift fiir
Missionswissenschaft und Religionswissenschaft (ZMR) beizusteuern, die anldsslich
des 400. Jahrestages der Griindung der Kongregation De Propaganda Fide

(heute Dikasterium fiir die Evangelisierung) erscheint.

1 Einleitung

Heiligsten Herzen Jesu (MCCJ). Wihrend fast zwei Jahrzehnten habe ich die bereichernde

Erfahrung machen diirfen, als Missionar im Niltal (Agypten und Sudan) zu arbeiten
und christliche Gemeinschaften auf ihrer Pilgerreise des Glaubens in einem Kontext mit
einer islamischen Mehrheit zu begleiten. Diese Erfahrung des »Dialogs des Lebens« und
des Zeugnisses mit muslimischen Briidern und Schwestern hat mich zutiefst von der
Bedeutung des Dialogs und der Verkiindigung iiberzeugt. Dies erfordert, dass unser Leben
von geschwisterlicher Liebe zu allen und von herzlicher Freundschaft und Aufrichtigkeit
mit Menschen anderer Religionen durchdrungen ist.

Ich bin daher dankbar fiir die Initiative dieser Sonderausgabe der ZMR, die mir als
Prasident des Dikasteriums fiir den Interreligiosen Dialog eine ausgezeichnete Gelegenheit
bietet, meine Uberlegungen iiber Evangelisierung und interreligiésen Dialog zu vertiefen.

Erlauben Sie mir an dieser Stelle ein paar Worte {iber das genannte Dikasterium. Es
handelt sich um ein Dikasterium der romischen Kurie, das 1964 von Paul VI. (damals
noch als »Papstlicher Rat«) gegriindet wurde, also noch vor der Verkiindung der Konzils-
erkldrung Nostra aetate (1965) und dem Abschluss des Zweiten Vatikanischen Konzils. Wie
Papst Franziskus gesagt hat, hat man damals schon wahrgenommen, dass es heute einer
aufgeschlossenen Kirche bediirfe, die mit der Welt und insbesondere mit den Angehorigen
anderer Religionen in Dialog trete.

Seitdem sind fast 60 Jahre vergangen, und der von der katholischen Kirche geférderte
interreligiése Dialog hat trotz aller Schwierigkeiten und Missverstindnisse nie aufgehort.
Viele Begegnungen und wichtige Momente haben unsere Arbeit geprégt. Die gesamte Tétig-
keit des Dikasteriums ist gepragt vom Zeugnis und von der Férderung der Begegnung, des
Respekts und der Suche nach Frieden, sowohl auf institutioneller Ebene als auch durch
personliche Freundschaft, die aus Nihe, Teilnahme und Nachbarschaft besteht.

Ich werde daher auf das Dokument Dialog und Verkiindigung: Uberlegungen und
Orientierungen zum interreligiosen Dialog und zur Verkiindigung des Evangeliums Jesu
Christi (1991), auf das Dokument iiber die Briiderlichkeit aller Menschen. Fiir ein friedliches
Zusammenleben in der Welt (2019) und auf die Enzyklika Fratelli tutti (2020) eingehen. Obwohl
sie eng miteinander verbunden sind, unterscheiden sie sich in Bezug auf ihre Entstehung, ihren
Charakter und ihren Inhalt, aber sie weisen einen roten Faden auf, von dem ich drei Aspekte her-
vorheben mochte: Verkiindigung, interreligioser Dialog und Geschwisterlichkeit. Es handelt sich
um drei miteinander verkniipfte Elemente, die den Evangelisierungsauftrag der Kirche betreffen.

I ch gehore einer Missionskongregation an, jener der Comboni-Missionare vom

1 Vgl. Pro Dialogo, 167 (LVI) 2021/1. Uberlegungen und Orientierungen
2 DA, Nr.2. Hier zitiert nach: zum interreligiésen Dialog und zur
PAPSTLICHER RAT FUR DEN INTER- Verkundigung des Evangeliums
RELIGIOSEN DIALOG/KONGREGATION Jesu Christi (19.Mai 1991). Hg. vom
FUR DIE EVANGELISIERUNG DER SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN

VOLKER, Dialog und Verkiindigung. BISCHOFSKONFERENZ, Bonn 1991.
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2 Verkiindigung und Dialog
unterstiitzen und fordern sich gegenseitig

Zunichst mochte ich mich auf das Dokument Dialog und Verkiindigung beziehen. Es ist
das Ergebnis der Zusammenarbeit zwischen dem Pépstlichen Rat fiir den interreligiosen
Dialog und der Kongregation fiir die Evangelisierung der Volker und wurde am 19. Mai 1991
anlésslich des 25. Jahrestages der Erklarung Nostra Aetate veroffentlicht, um der Offenheit
und Sensibilitdt des Konzils gegeniiber anderen Religionen Kontinuitédt zu verleihen. 2021
wurde der 30. Jahrestag gefeiert.!

Die Zusammenarbeit zwischen den beiden vatikanischen Dikasterien macht deutlich,
dass auf der terminologischen Ebene eine Kldrung des Verhiltnisses zwischen Mission
und Dialog stattgefunden hat: »Verkiindigung und Dialog werden beide, je an ihrem Ort,
als sich ergdnzende Elemente und authentische Formen des einen Evangelisierungsauf-
trages der Kirche betrachtet«.? Der Dialog ist keine Vorbereitungsphase fiir die eigentliche
Evangelisierungsmission der Kirche, sondern ein Weg, um diese Mission zu erfiillen, und
manchmal der einzig mogliche.

Das Dokument Dialog und Verkiindigung war ein mutiges Dokument und ist aktueller
denn je, weil es klar und unerschrocken ein sehr heikles, aber zugleich unumgéngliches
Thema anspricht: das Verhiltnis zwischen Dialog und Verkiindigung; und es kldrt in
korrekter Weise die Bedeutung, die diese Begriffe fiir die Kirche heute haben, ihre Aus-
wirkungen auf das Leben der Kirche, auf ihre Beziehung zur Welt und vor allem zu anderen
religiosen Erfahrungen.

Welchen Sinn macht es fiir die Kirche, einen Dialog ohne Verkiindigung zu fithren? Was
ist der Zweck des Dialogs?

In der Tat miissen wir feststellen, dass Dialog und Verkiindigung, Zeugnis und Ver-
kiindigung zusammengehoren, und das ist es, was das Dokument sehr gut beschreibt und
was es heute noch relevanter macht. Die Verkiindigung ist notwendig fiir den Dialog. Ein
freundlicher, aufrichtiger und offener Dialog setzt voraus, dass man sich seiner selbst und
seiner Identitdt klar bewusst ist. Und nur mit einer klaren und definierten Identitit wird
es moglich sein, seinem Gesprachspartner mit Freiheit und Respekt, ohne Komplexe oder
Angste, mit Freundschaft und Aufrichtigkeit zu begegnen.

Die Grundlage fiir das Engagement der Kirche fiir den Dialog ist nicht nur anthro-
pologisch, sondern vor allem theologisch. Gott hat der Menschheit in einem langjdhrigen
Dialog das Heil angeboten und bietet es auch weiterhin an. In der Dynamik der gottlichen
Initiative muss auch die Kirche mit allen Menschen in einen Heilsdialog treten.

In dieser heilsgeschichtlichen Perspektive ist die Kirche auch aufgerufen, mit den
Gldubigen anderer Religionen in einen Dialog zu treten.

Das Dekret Ad Gentes, das die Jiinger Jesu dazu auffordert, »die Menschen, unter denen
sie leben und mit denen sie umgehen, [zu] kennen« und mit ihnen »in aufrichtigem und
geduldigem Zwiegesprach« zu stehen (AG 11), stellt die missionarische Aufgabe der Kirche
in den weiten Horizont des universalen Heilsplans Gottes fiir die Menschheit: »Missio-
narische Tétigkeit ist nichts anderes und nichts weniger als Kundgabe oder Epiphanie und
Erfiillung des Planes Gottes in der Welt und ihrer Geschichte, in der Gott durch die Mission
die Heilsgeschichte sichtbar vollzieht« (AG 9).

In diesem Dialog des Heils sind Christen und andere aufgerufen, zusammenzuarbeiten.
Der interreligiose Dialog zielt nicht nur auf gegenseitiges Verstandnis und freundschaftliche
Beziehungen ab. Er erreicht eine viel tiefere Ebene, ndmlich die des Geistes selbst, wo Aus-
tausch und Teilhabe in einem gegenseitigen Zeugnis von dem, was der andere glaubt, und
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in einer gemeinsamen Erkundung der religiosen Uberzeugungen des anderen bestehen.
Durch den Dialog werden Christen und andere eingeladen, die religiosen Dimensionen ihres
Engagements zu vertiefen und mit zunehmender Aufrichtigkeit auf den personlichen Ruf
Gottes zu antworten. Die Aufrichtigkeit des interreligiosen Dialogs erfordert, dass wir uns
mit der Fiille unseres Glaubens darauf einlassen. Christen, die sich bemiihen, ihre eigene
Identitdt zu bewahren, miissen bereit sein, von anderen Gldubigen die positiven Werte
ihrer eigenen Traditionen zu lernen und zu {ibernehmen. Durch den Dialog verkiindet die
Kirche das Evangelium nicht nur, sondern lebt es auch, indem sie sich bereit erklart, nicht
nur zu erkennen, was Gott im religiosen Leben der Nichtchristen wirkt, sondern auch von
ihnen Anregungen zu nehmen, um das Evangelium immer authentischer zu leben. Daher
sind Dialog und Verkiindigung beide legitim und notwendig, eng miteinander verbunden,
aber nicht austauschbar.

Der interreligise Dialog geht von der Realitit aus; er leugnet nicht die Probleme und
die gegenseitigen Angste, aber er lisst sich auch nicht von ihnen iiberwiltigen; er lehnt
jede Form von Gewalt ab; er versucht um jeden Preis, den anderen zu verstehen, ohne
seine Meinung unbedingt zu teilen; er will nicht iiberzeugen oder bekehren, sondern res-
pektieren und respektiert werden. Es wird nicht behauptet oder angenommen, dass wir alle
gleich sind. Der Dialog leugnet nicht unterschiedliche religiose und kulturelle Identitaten.
Die Leugnung von Unterschieden ist typisch fiir den Fundamentalismus, der will, dass alle
gleich sind. Der interreligiose Dialog betrachtet Unterschiede nicht als Bedrohung, sondern
versucht, sie zu verstehen.

3 Ein Meilenstein auf dem Weg
zum interreligiosen Dialog

Als weitere Reifung des Verhaltnisses zwischen Dialog und Verkiindigung ist auch Das
Dokument iiber die Briiderlichkeit aller Menschen. Fiir ein friedliches Zusammenleben in
der Welt zu sehen, das am 4. Februar 2019 in Abu Dhabi von Papst Franziskus und dem
Groflimam der Al-Azhar-Institution, Ahmad Al-Tayyeb, unterzeichnet wurde. Darin
steht eine Erkldrung, die unter Theologen die meisten Diskussionen ausgelést hat: »Die
Freiheit ist ein Recht jedes Menschen: ein jeder geniefit Bekenntnis-, Gedanken-, Meinungs-
und Handlungsfreiheit. Der Pluralismus und die Verschiedenheit in Bezug auf Religion,
Hautfarbe, Geschlecht, Ethnie und Sprache entsprechen einem weisen gottlichen Willen,
mit dem Gott die Menschen erschaffen hat. Diese gottliche Weisheit ist der Ursprung, aus
dem sich das Recht auf Bekenntnisfreiheit und auf die Freiheit, anders zu sein, ableitet.
Deshalb wird der Umstand verurteilt, Menschen zu zwingen, eine bestimmte Religion
oder eine gewisse Kultur anzunehmen wie auch einen kulturellen Lebensstil aufzuerlegen,
den die anderen nicht akzeptieren«.? Es geht nicht um Relativismus, Einstimmigkeit aller
Religionen oder die pluralistische Wende von Papst Franziskus, sondern darum, die gott-
liche Weisheit anzuerkennen, die auf geheimnisvolle Weise unter Milliarden von Menschen
wirkt, die ihren Glauben auflerhalb der Grenzen der Kirche leben (vgl. Weish 8,1).

3 Internetadresse: Dokument Uber al-Tayyeb (Abu Dhabi, 4. Februar 5 Internetadresse: https://www.
die Bruderlichkeit aller Menschen 2019) | Franziskus (vatican.va) vatican.va/content/francesco/de/
fur ein friedliches Zusammenleben in (26.6.2022). speeches/2021/march/documents/
der Welt; unterzeichnet vom Heiligen 4 Vgl. Dialog und Verkindigung, papa-francesco_20210305_iraq-
Vater Papst Franziskus und dem Nr. 28. autorita.html (26.6.2022).

GroBimam von Al-Azhar, Ahamad
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Im Zeichen dessen, was das Konzil fiir den interreligiésen Dialog bekriftigt hat, unter-
streichen das Wirken des Heiligen Geistes und die erlgsende Kraft Christi: a) die Einheit
des Menschengeschlechts in seinem Ursprung und seinem Ziel; b) die Universalitdt der
von Christus gewirkten Erlésung; c) das universale Wirken des Heiligen Geistes; d) die
Universalitét des Reiches Gottes.*

Nun, Papst Franziskus hat in seinem Dokument tiber die Briiderlichkeit aller Menschen
diesen konziliaren theologischen Rahmen nicht aufgegeben. Dies wird auch durch seine
Rede bei der ersten offentlichen Begegnung wihrend seiner Reise in ein iiberwiegend
schiitisches Land, den Irak, in Bagdad mit den Behorden am 5. Mérz 2021 bestitigt: »In
dieser Hinsicht ist die religiose, kulturelle und ethnische Vielfalt, die die irakische Gesell-
schaft seit Jahrtausenden pragt, eine wertvolle Ressource, die genutzt werden muss, und
nicht ein Hindernis, das es zu beseitigen gilt.«®

Mit anderen Worten: Fiir den Heiligen Vater entsteht der interreligiése Dialog nicht
abstrakt zwischen den Religionen, sondern konkret zwischen den Gldubigen, die in der
Lage sind, einen dialogischen Glauben in den Mittelpunkt zu stellen, der wirklich mit der
Verkiindigung der »guten Nachricht« fiir die Menschheit tibereinstimmt, die untrennbar
mit der Anerkennung dessen verbunden ist, was authentisch menschlich und somit das
Werk der géttlichen Weisheit ist. Am Sonntag, den 7. Mdrz 2021, sagte Papst Franziskus bei
der Einfithrung zum »Gebet fiir die Opfer des Krieges« auf dem Hosh al-Bieaa (Kirch-
platz) in Mossul: »Wenn Gott der Gott des Lebens ist — und das ist er -, dann ist es uns
nicht erlaubt, die Briider und Schwestern in seinem Namen zu téten. Wenn Gott der Gott
des Friedens ist — und das ist er —, dann ist es uns nicht erlaubt, in seinem Namen Krieg
zu fithren. Wenn Gott der Gott der Liebe ist - und das ist er -, dann diirfen wir die Briider
und Schwestern nicht hassen. «

Auch in diesen Worten konnen wir die Bedeutung erkennen, die dem Dialog mit
Glaubigen anderer religioser Traditionen beigemessen wird, wie es das Zweite Vatikanische
Konzil gefordert hat. Eine Verkiindigung und ein Dialog also, die sich gegenseitig unter-
stiitzen und ndhren, wie Papst Franziskus immer wieder mit seinen Gesten und Worten
bekriftigt hat.

Aus der Lektiire des Dokuments iiber die Briiderlichkeit konnen wir daher verstehen, dass
es die Aufgabe der religiosen Fiihrer ist, ihren jeweiligen Gemeinschaften zu helfen, die
grundlegenden Elemente ihres Glaubens wiederzuentdecken, die oft durch fremde Elemente,
die sich im Laufe der Jahrhunderte angesammelt haben, verunreinigt sind.

In diesem Zusammenhang ist es auch notwendig, die eigenen Gemeinschaften zu
erziehen, auch durch starke Gesten, sich gemeinsam fiir die Entwicklung der Gesellschaft
zu engagieren und so zum Abbau von Vorurteilen und Gemeinplitzen beizutragen. Heute
ist es an der Zeit, insbesondere von Seiten der religiésen Fiihrer, das Engagement fiir die
gemeinsame Verantwortung fiir Gerechtigkeit und Frieden zu unterstiitzen und zu férdern.

Ein interreligidser Dialog, der die gemeinsame Verpflichtung und die gegenseitige,
konkrete und wirksame Verantwortung gegeniiber der Gesellschaft, der alle angehoren,
nicht berticksichtigt, ist dazu bestimmt, ein kosmetischer Dialog zu bleiben, den niemand
wirklich braucht.

6 Internetadresse: https://www.
vatican.va/content/francesco/de/
prayers/documents/papa-francesco_
preghiere_20210307_preghiera-
irag.html (26.6.2022).
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4 Fratelli tutti:
geeint im Dienst der Geschwister-
lichkeit in der Welt

Bekanntlich nimmt der Heilige Vater in der Enzyklika ausdriicklich Bezug auf das
erwahnte Dokument tiber die Briiderlichkeit. Es ist, wie ich bereits mehrfach gesagt habe,
ein historisches Dokument fiir die Gldubigen der verschiedenen Religionen sowie fiir alle
Menschen guten Willens. Es ist die menschliche Familie, die herausgefordert und ein-
bezogen wird. Auch wenn das Dokument selbst, wie der Heilige Vater gut erklédrt hat, aus
einer langen und sorgfiltigen gemeinsamen Uberlegung im muslimischen und katholischen
Bereich entstanden ist, gibt es nichts, was nicht auch von anderen geteilt werden konnte.
Papst Franziskus hat in der Enzyklika die Uberlegungen zur Geschwisterlichkeit weiter-
entwickelt, die in dem in Abu Dhabi unterzeichneten Dokument enthalten sind und auch
in der Enzyklika Laudato si” hervorgehoben wurden. Tatséchlich verfolgen alle drei Texte
dasselbe Ziel: die Verwirklichung universeller Geschwisterlichkeit, die Uberwindung und
Bekidmpfung des Individualismus, der Ubergang von der »Globalisierung der Gleichgiiltig-
keit« zur »Globalisierung der Geschwisterlichkeit«.

Papst Franziskus und der Groffimam von Al-Azhar haben sich bei der Férderung von
Gerechtigkeit und Frieden, der Gewahrleistung von Menschenrechten und Religionsfreiheit
als Briider gefunden. Durch eine Kultur des Dialogs, der gemeinsamen Zusammenarbeit
und des gegenseitigen Verstindnisses ruft das Dokument zur Beendigung von Kriegen
auf und verurteilt die Geifleln des Terrorismus und der Gewalt, insbesondere die religios
motivierten. »Der Glaube«, so heifit es im Vorwort, »ldsst den Glaubigen im anderen einen
Bruder sehen, den man unterstiitzt und liebt«.”

In der Erkldrung gibt es zwei grundlegende Appelle, die ich hervorheben mdchte:
zur Religionsfreiheit und zum Dialog. In der Erkldrung heifit es: »Die Freiheit ist ein
Recht jedes Menschen: ein jeder geniefit Bekenntnis-, Gedanken-, Meinungs- und
Handlungsfreiheit.«® Deshalb verurteilt sie den Umstand »Menschen zu zwingen, eine
bestimmte Religion oder eine gewisse Kultur anzunehmen wie auch einen kulturellen
Lebensstil aufzuerlegen, den die anderen nicht akzeptieren«.” Die volle Ausiibung dieser
Religionsfreiheit ist moglich, wenn Muslimen und Christen in ihren eigenen Lindern
die gleichen Biirgerrechte zuerkannt werden und auf eine »auf eine diskriminierende
Verwendung des Begrifts Minderheiten verzichtet wird. Diese bringt den Samen des
Gefiihls der Isolation und der Minderwertigkeit mit sich; sie bereitet der Feindseligkeit
und dem Unfrieden den Boden und nimmt die Errungenschaften und die religiésen
und zivilen Rechte einiger Biirger weg, wihrend sie diese diskriminiert«.'® So steht es im
ersten Artikel der Erklarung. Was den Dialog betrifft, so heif3t es darin, dass er durch das
Verstindnis und die Akzeptanz des anderen nicht nur dazu beitrégt, viele wirtschaftliche,
soziale, politische und 6kologische Probleme zu verringern, die einen grofSen Teil der
Menschheit bedrangen, sondern dass der Dialog unter den Glaubigen bedeutet, »sich
im enormen Raum der gemeinsamen geistlichen, menschlichen und gesellschaftlichen

7 Dokument Uber die Briiderlich- 12 Ebd.Vgl. auch: Fratelli tutti, Nr.5:
keit aller Menschen fur ein friedliches https: //www.vatican.va/content/
Zusammenleben in er Welt (Anm. 3). francesco/de/encyclicals/documents/

8 Ebd. papa-francesco_20201003_enciclica-

9 Ebd. fratelli-tutti.html (26.6.2022).

10 Ebd. 13 Fratelli tutti, Nr. 136.
11 Ebd. 14 Ebd.,Nr.192.

15 Vgl.ebd., Nr. 129-131.
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Werte zu begegnen und diese zugunsten der hochsten moralischen Tugenden einzusetzen,
die von den Religionen erweckt werden; er bedeutet auch, die unniitzen Diskussionen
zu vermeiden«.!

Der Papst bekennt, dass er sich fiir seine dritte Enzyklika durch den Groflimam Ahmad
Al-Tayyeb und durch dasTreffen in Abu Dhabi angeregt fiihlte, das mit der Unterzeichnung
des Dokuments tiber die Briiderlichkeit endete, in dem es heif3t, dass Gott »alle Menschen
mit gleichen Rechten, gleichen Pflichten und gleicher Wiirde geschaffen hat und sie dazu
berufen hat, als Briider und Schwestern miteinander zusammenzuleben «.!* Die Enzyklika
schldgt vor, die groflen Themen des Dokuments iiber die Briiderlichkeit zu vertiefen und
auf die Bitten zu antworten, die so viele Menschen und Gruppen in der ganzen Welt an
den Papst gerichtet haben.

Ohne den Anspruch auf Vollstandigkeit zu erheben, werde ich versuchen, die Punkte
des Dokuments iiber die Briiderlichkeit hervorzuheben, die in der Enzyklika Fratelli tutti
neunmal zitiert und wieder vorgeschlagen werden.

Im vierten Kapitel mit dem Titel »Ein offenes Herz fiir die ganze Welt«, das der Wahrung
der Pluralitdt der menschlichen Kulturen und der Beziehungen zwischen ihnen gewidmet ist
und mit dem Phianomen der Migration beginnt, nennt Papst Franziskus die Begegnung mit
dem GrofSimam Ahmad Al-Tayyeb, mit dem er seinen Blick offen auf die Welt gerichtet hat,
wobei er sich insbesondere auf den Osten und den Westen konzentriert. Es wird bekraftigt,
»dass die Beziehung zwischen dem Westen und dem Osten von gegenseitiger Notwendigkeit
ist und weder ersetzt noch vernachlissigt werden kann, damit beide durch den Austausch
und Dialog der Kulturen sich gegenseitig kulturell bereichern. Der Westen konnte in
der Kultur des Ostens Heilmittel fiir einige seiner geistigen und religiosen Krankheiten
finden, die von der Vorherrschaft des Materialismus hervorgerufen wurden. Und der Osten
koénnte in der Kultur des Westens viele Elemente finden, die ihm hilfreich sind, sich von der
Schwachbheit, der Spaltung, dem Konflikt und vor dem wissenschaftlichen, technischen und
kulturellen Abstieg zu retten. Es ist wichtig, den religiosen, kulturellen und historischen
Unterschieden Aufmerksambkeit zu schenken, die ein wesentlicher Bestandteil in der Bildung
der Personlichkeit, der Kultur und der Zivilisation des Ostens sind. Es ist auch wichtig, die
allgemeinen gemeinsamen Menschenrechte zu festigen, um dazu beizutragen, ein wiirdiges
Leben fiir alle Menschen im Westen und im Osten zu gewdhrleisten, wobei der Riickgriff
auf eine doppelte Politik vermieden werden muss«."

Papst Franziskus bekriftigt auch das Dokument iiber die Briiderlichkeit in Kapitel v
der Enzyklika, das der »besten Politik« gewidmet ist und in dem er und der Grofiimam
Ahmad Al-Tayyeb »von den Architekten der internationalen Politik und der globalen
Wirtschaft ein ernsthaftes Engagement zur Verbreitung einer Kultur der Toleranz, des
Zusammenlebens und des Friedens [verlangt haben,] ein schnellstmdgliches Eingreifen,
um das Vergieen von unschuldigem Blut zu stoppen«.'* Die »beste Politik« muss in den
Dienst des Gemeinwohls gestellt werden, um eine menschliche Gemeinschaft aufzubauen,
die in Geschwisterlichkeit und sozialer Freundschaft vereint ist und Nationalismus und
Populismus {iberwindet.

Wie aus der Lektiire des in Abu Dhabi unterzeichneten Dokuments hervorgeht, ist es in
der pluralistischen Welt, in der globalisierten Gesellschaft, nicht méglich, eine Verséhnung
zwischen Ost und West, Nord und Siid herbeizufithren, wenn wir nicht von einem gemein-
samen Punkt ausgehen: der Verurteilung, der Ablehnung aller Arten von Gewalt und Krieg.

Der Papst fordert uns auch auf, das Konzept des »vollen Biirgerrechts« in der Gesell-
schaft zu etablieren und auf die diskriminierende Verwendung des Begrifts »Minderheiten«
zu verzichten," wie es auch im Dokument iiber die Briiderlichkeit heifit.
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Erforderlich ist eine Entwicklung der Solidaritat aller Volker auf der Grundlage des
Prinzips der Unentgeltlichkeit. Auf diese Weise werden die Lander in der Lage sein, als
»eine Menschheitsfamilie« zu denken.'® Der andere, der anders ist als wir, ist ein Geschenk
und eine Bereicherung fiir alle, schreibt Franziskus, weil Unterschiede eine Moglichkeit
zum Wachstum darstellen.”” Eine gesunde Kultur ist eine Willkommenskultur, die es
versteht, sich dem anderen zu 6ffnen, ohne sich selbst zu verleugnen, und ihm etwas
Authentisches anzubieten. Wie bei einem Polyeder - ein Bild, das dem Papst am Herzen
liegt - ist das Ganze mehr als die einzelnen Teile, aber jeder Teil wird in seinem Wert res-
pektiert.'

Im achten und letzten Kapitel geht der Papst auf die »Religionen im Dienst an der
Geschwisterlichkeit in der Welt« ein und weist erneut darauf hin, dass die Gewalt nicht auf
religiosen Uberzeugungen beruht, sondern auf deren Entstellungen. Handlungen wie der
Terrorismus sind also nicht auf die Religion zuriickzufithren, sondern auf die falsche Aus-
legung religioser Texte sowie auf eine Politik des Hungers, der Armut, der Ungerechtigkeit
und der Unterdriickung. Der Terrorismus sollte nicht mit Geld, Waffen oder Medienbe-
richterstattung unterstiitzt werden, da er ein internationales Verbrechen gegen die
Sicherheit und den Frieden in der Welt darstellt und als solches verurteilt werden sollte."
Die Verurteilung von Gewalt und das Recht auf Religionsfreiheit werden im Dokument
iiber die Briiderlichkeit und in der Enzyklika Fratelli tutti nachdriicklich bekraftigt.

Gleichzeitig unterstreicht der Papst, dass ein Weg des Friedens zwischen den Religionen
moglich ist und dass es daher notwendig ist, die Religionsfreiheit, ein grundlegendes
Menschenrecht fiir alle Gldubigen, zu garantieren.

Die Enzyklika schliefit mit einer Wiederholung des » Aufrufs fiir Frieden, Gerechtigkeit
und Geschwisterlichkeit«, den er zusammen mit dem Groffimam Ahmad Al-Tayyeb bei
der briiderlichen Begegnung in Abu Dhabi formuliert hat; ein Aufruf, dem eine Erkldrung
iiber die Notwendigkeit vorausging, die Religionen von der Gewalt zu befreien, die sie
in der Geschichte oft vermittelt haben: »Ebenso erkldren wir mit Festigkeit, dass die
Religionen niemals zum Krieg aufwiegeln und keine Gefiihle des Hasses, der Feindselig-
keit, des Extremismus wecken und auch nicht zur Gewalt oder zum Blutvergiefien auf-
fordern. Diese Verhdngnisse sind Frucht der Abweichung von den religiésen Lehren,
der politischen Nutzung der Religionen und auch der Interpretationen von Gruppen
von religiésen Verantwortungstragern, die in gewissen Geschichtsepochen den Einfluss
des religiosen Empfindens auf die Herzen der Menschen missbraucht haben [...]. Denn
Gott, der Allméchtige, hat es nicht notig, von jemandem verteidigt zu werden; und er
will auch nicht, dass sein Name benutzt wird, um die Menschen zu terrorisieren. «*® Der
Papst ruft erneut dazu auf, im Namen der menschlichen Geschwisterlichkeit den Dialog
als Weg, die gemeinsame Zusammenarbeit als Verhalten und die gegenseitige Kenntnis
als Methode und Kriterium zu wihlen. Diese kurzen Andeutungen meinerseits wiirden
ausreichen, um die Bedeutung zu erfassen, die dem interreligiosen Dialog, angefangen
beim islamisch-christlichen Dialog, bei der Entstehung der neuen Enzyklika zukommt,
aber es ist gut, sich daran zu erinnern, dass Fratelli tutti kein Dokument {iber interreligiose
Beziehungen ist.

16 Vgl.ebd.,Nr. 139-141. 20 Ebd., Nr. 28s. Vgl. auch:
17 Vgl.ebd.,Nr. 133-135. Dokument Uber die Bruderlichkeit
18 Vgl.ebd., Nr. 145-146. aller Menschen fur ein friedliches
19 Vgl.ebd., Nr. 282-283. Zusammenleben in der Welt

(Anm. 3).
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Papst Franziskus mochte allen eine »Kultur der Begegnung« anstelle einer »Kultur
des Konflikts« vorschlagen und férdern; eine »Kultur der Integration« anstelle einer
»Kultur der Ausgrenzung«; eine »Kultur des Respekts und der Fiirsorge« anstelle einer
»Kultur der Diskriminierung und Damonisierung«. In dieser Hinsicht hat die Kirche, wie
die Enzyklika Fratelli tutti mit der Enzyklika Deus caritas est betont, den Auftrag, »die
seelischen Krifte«*' von Christen und anderen durch den Dialog zu wecken, um eine
bessere Welt aufzubauen. Papst Franziskus sagt jedoch: »Wir brauchen nicht irgend-
welche Abstriche zu machen oder mit unseren eigenen Uberzeugungen, die uns viel
bedeuten, hinter dem Berg zu halten.«** Im Gegenteil, der Dialog entspringt unserer
eigenen Identitat.

Nachdem er vom Projekt einer offenen Welt und eines offenen Herzens gesprochen hat,
von der Notwendigkeit einer besseren Politik, einer neuen Kultur, die auf dem Dialog beruht,
und nachdem er die Wege zu einer Geschwisterlichkeit, die als Begegnung verstanden wird,
aufgezeigt hat, erortert Franziskus in Kapitel VIII von Fratelli tutti den Beitrag, den die
Religionen zum Wachstum der Geschwisterlichkeit in der Welt leisten konnen. Aus diesem
Grund ruft er die Missionare zum interreligiésen Dialog auf, der in jlingster Zeit in groflem
Stil Einzug in das Missionsverstindnis gehalten hat.*?

Fratelli tutti bekraftigt den Wert der verschiedenen Religionen, der bereits im Konzils-
dekret Nostra Aetate bestétigt wurde, und erkldrt, dass ihr Wert auf der Wirklichkeit der
Gotteskindschaft beruht, die alle Menschen kennzeichnet, und dass alle Religionen »einen
wertvollen Beitrag zum Aufbau von Geschwisterlichkeit und zur Verteidigung der Gerechtig-
keit in der Gesellschaft« leisten konnen.?*

Der interreligiose Dialog zwingt die Kirche dazu, ihre Identitdt neu zu entdecken, indem
sie sich kontinuierlich zu einer offenen, missionarischen Kirche wandelt, einem »Haus mit
offenen Tiiren, weil sie Mutter ist«,” die in der Lage ist, einen vertrauensvollen und auf-
richtigen Dialog mit anderen Religionen zu fithren. In dieser offenen Perspektive muss die
Kirche das Wirken Gottes in den Herzen der Gldubigen anderer Religionen wiirdigen, von
denen sie nichts von dem, was in ihnen wahr und heilig ist, ablehnt (vgl. NA 2). Ohne ihre
eigene Identitdt zu verleugnen und ohne das Gewissen zu zwingen, muss die christliche
Mission den Dialog mit anderen Religionen fiihren, in der Uberzeugung, dass dies zur
universellen Geschwisterlichkeit und zur Erhaltung des Friedens beitrégt.

Der Papst, der schon oft gesagt hat, dass die Kirche nicht durch Proselytismus, sondern
durch Anziehungskraft wichst, erkennt in der Geschwisterlichkeit und der kirchlichen
Gemeinschaft jene Schonheit, die die evangelische Botschaft, die der Missionar den anderen
vorschldgt, attraktiv macht.

Die Enzyklika enthilt auch eine klare Verurteilung aller Formen von Gewalt im Namen
Gottes und die Verkiindigung der Religionsfreiheit, die fir Minderheiten gefordert
und gewihrt werden muss® sowie die Anprangerung der Tatsache, dass Formen von
Extremismus und Fundamentalismus bis hin zur Gewalt leider oft von der Unvorsichtig-
keit religioser Fithrer herriihren.”” Eine kluge Riickbesinnung auf die eigenen Quellen
kann helfen, den Fundamentalismus zu tiberwinden und den Weg des Dialogs und der
Geschwisterlichkeit zu finden.

21 Vgl Fratelli tutti, Nr.276; 26 Vgl.ebd., Nr. 281
vgl.auch Deus caritas est, Nr. 28. 27 Vgl.ebd., Nr. 284.
22 Fratelli tutti, Nr. 282.

23 Vgl.ebd., Nr. 271-287.

24 Ebd., Nr. 271.

25 Ebd., Nr. 276.
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5 Schlussfolgerung

In einem seiner Tweets vom 16. November 2021 schrieb Papst Franziskus: »Beim Dialog
zwischen Menschen verschiedener Religionen geht es nicht nur um Diplomatie, Hoflich-
keit oder Toleranz. Ziel des Dialogs ist es, Freundschaft, Frieden und Harmonie zu schaffen
und moralische und spirituelle Werte und Erfahrungen im Geiste der Wahrheit und der
Liebe auszutauschen. «*®

Die Beziehungen zwischen Menschen unterschiedlicher religidser Traditionen sind, um
authentisch zu sein, von Sorgfalt, Wertschitzung und Verstindnis gepragt. Sie brauchen
Sprechen und Zuhoren, Wissen und gegenseitige Vielfalt. Sie brauchen personliche
Beziehungen und die Konfrontation von Meinungen bei gegenseitigem Respekt. Papst
Franziskus 14dt uns ein, »eine offene Welt zu schaffen«, mit dem Mut, »iiber uns selbst
hinauszuschauen«, das heif3t, »aus sich selbst heraus und zum anderen« hin zu gehen,
»um eine vollere Existenz in einem anderen zu finden«.? Es reicht nicht aus, in unserer
Welt und in unserer Gesellschaft zu leben, sondern wir miissen als Geschwistern leben, »die
einander annehmen und fiireinander sorgen«,* und wo das Wort » Néichster« die Bedeutung
einer relationalen Unentgeltlichkeit annimmt, um, wie wir sagen kénnten, »Prozesse der
Geschwisterlichkeit auszulosen«! Wir alle befinden uns auf einer Reise. Heute sind wir
mehr denn je aufgefordert, uns fiir gegenseitiges Kennenlernen zu engagieren und einen
aufrichtigen und angstfreien Dialog mit Menschen aus anderen Landern, anderen Kulturen,
Traditionen und Religionen zu fithren.

Wir alle sind mitverantwortlich fiir die Mission der Kirche in der Welt und wir alle
sind aufgerufen, Protagonisten des interreligidsen Dialogs zu sein. Das Lehramt von
Papst Franziskus wird von der Uberzeugung des Konzils genihrt, dass die Religionen
grof8e Ressourcen in sich tragen, um mit allen Menschen guten Willens eine verséhnte
Menschheit aufzubauen, und dass es immer einer geistlichen Friedensbewegung bedarf,
die in der Lage ist, die verschiedenen religiésen Welten zusammenzufithren, ohne sie
zu verwirren.

Als Glaubige, als Christen und Christinnen glauben wir, dass es zu den missionarischen
Herausforderungen unserer Zeit, ja aller Zeiten gehort, Nachbarn zu werden und auf-
richtige Beziehungen aufzubauen. Ohne den Anspruch zu erheben, die Welt verdndern
zu wollen, geniigt es, wenn wir uns selbst und das, was um uns herum ist, verandern. Der
heilige Charles de Foucauld verstand, dass er, um der Bruder aller zu werden, der Bruder
von jemandem sein musste, von konkreten Mannern und Frauen.

Papst Franziskus sagte uns: »Und wenn wir Maria betrachten, die Jesus in die Krippe
legt und ihn fiir alle zugénglich macht, erinnern wir uns daran, dass sich die Welt nur
dann verandert und sich das Leben aller nur dann verbessert, wenn wir fiir die anderen
da sind, ohne darauf zu warten, dass sie damit anfangen. Wenn wir zu Handwerkern der
Geschwisterlichkeit werden, dann werden wir in der Lage sein, die Fidden einer von Kriegen
und Gewalt zerrissenen Welt neu zu weben. «*!

28 #DayForTolerance.

29 Fratelli tutti, Nr. 88.

30 Ebd., Nr. 96.

31 Angelus, 1.Januar 2022.Internet-
adresse: Angelus, 1. Januar 2022,
Hochfest der Gottesmutter Maria |
Franziskus (vatican.va) (26.6.2022).
32 L'Osservatore Romano,
10.-11.1.2000, 7.
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Am 10. Januar 2000 sprach Johannes Paul II. in seiner Rede vor dem Diplomatischen
Korps von der Geschwisterlichkeit als Kriterium fiir die Beurteilung des gerade zu Ende
gegangenen Jahrhunderts und fragte, ob es tatsdchlich ein Jahrhundert der »Geschwister-
lichkeit« gewesen sei.*? Ich greife diese Frage auf und frage mich: Wird dieses Jahrhundert,
in dem wir leben, das Jahrhundert der Geschwisterlichkeit sein? Ich hoffe, dass wir alle
zusammen, Glaubige und Nicht-Gldubige, dieser geplagten und leidenden Welt bezeugen
konnen: »Ja, dies ist das Jahrhundert der Geschwisterlichkeit!« *

Aus dem Italienischen iibersetzt von Mariano Delgado
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Zusammenfassung
Das Kennzeichen des Christen-
tums in der Geschichte ist die
Spannung, die sich in jedem
Junger zwischen der Erwartung
des endguiltigen Ereignisses der
Parusie und dem konkreten Ein-
satz in der Welt einstellt. Die
Dokumente von Papst Paul vI.
Evangelii nuntiandi (1975) und
Populorum progressio (1967)
stellen heraus, dass wahre Ent-
wicklung untrennbar mit den
»hoheren Werten der Liebe, der
Freundschaft, des Gebets und
der Kontemplation« verbunden
ist. In Sollicitudo rei socialis
(1987) vertieft Johannes PaulI.
dieses Entwicklungskonzept: Die
Zunahme des Reichtums und
der Produktion materieller Guter
bedeutet kein echtes Wachstum,
wenn sie impliziert, dass die
Menschen und Nationen das
Leiden der Schwachsten igno-
rieren oder, noch schlimmer,
ihnen die »Kosten« dieser
Wohlstandssteigerung aufbdir-
den. Benedikt xvi. fordert in
Caritas in veritate (2009) eine
starkere Zusammenarbeit zwi-
schen dem Markt, den Staaten
und der Zivilgesellschaft. Papst
Franziskus artikuliert mit Lau-
dato si’ (2015) scharfe Kritik am
»technokratischen Paradigma.
Der Schlussakkord dieses weit-
greifenden gedanklichen Pro-
zesses heifst: Evange-
lisierung und ganzheitliche
menschliche Entwicklung gehen
Hand in Hand.
Schliisselbegriffe
- Zweites Vaticanum
- Evangelisierung und
menschliche Férderung
- Solidaritat
- Gerechtigkeit

Abstract
The characteristic of Christiani-
ty in history is the tension that
arises in each disciple between
the expectation of the defini-
tive event of the Parousia and
one's concrete commitment in
the world. The documents of
Pope Paul VI Evangelii nuntian-
di (1965) and Populorum pro-
gressio (1967) highlight that
true development is insepara-
bly linked to the »higher values
of love and friendship, of
prayer and contemplation.« In
Sollicitudo rei socialis (1987),
John Paul Il deepens this con-
cept of development: the in-
crease of wealth and of the
production of material goods
does not signify true growth if
it implies that people and na-
tions ignore the suffering of
the weakest or, even worse,
impose on them the »costs« of
this increase in wealth. In Cari-
tas in veritate (2009), Bene-
dict xvI calls for greater coop-
eration between the market,
states, and civil society. Finally,
Pope Francis articulates a fierce
criticism of the »technocratic
paradigm« in Laudato si’
(2015). The final chord of this
far-reaching thought process is
the statement that evangeliza-
tion and integral human devel-
opment go hand in hand.
Keywords
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Sumario
El sello del cristianismo en la
historia es la tension que surge
en cada discipulo entre la ex-
pectativa del acontecimiento
final de la parusia y el compro-
miso concreto en el mundo.
Los documentos del Papa Pa-
blo vI Evangelii nuntiandi
(1975) y Populorum progressio
(1967) subrayan que el verda-
dero desarrollo es inseparable
de los »valores superiores del
amor, la amistad, la oraciéon
y la contemplacion«. En Sollici-
tudo rei socialis (1987), Juan
Pablo Il profundiza este con-
cepto de desarrollo: el aumento
de la riqueza y de la produc-
cion de bienes materiales no
significa un verdadero creci-
miento si implica que las per-
sonas y las naciones ignoren el
sufrimiento de los mas débiles
o, peor aun, les impongan los
»costes« de este aumento de
la riqueza. Benedicto xviI, en
Caritas in veritate (2009), pide
una mayor cooperacion entre
el mercado, los Estados y la so-
ciedad civil. Por ultimo, el Papa
Francisco articula una aguda
critica al »paradigma tecnocra-
tico« en Laudato si’ (2015). El
acorde final de este proceso de
pensamiento de largo alcance
es: la evangelizacion y el desar-
rollo humano integral van de
la mano.
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1 Mit dem Zweiten Vatikanischen Konzil
neu beginnen:
Die Kirche wird durch die Entwicklung
des sozialen Lebens bereichert

katholische Kirche stets bemiiht, Mdnner und Frauen jeden Alters tiber die

Notwendigkeit zu unterrichten, das gesellschaftliche Leben mit dem Sauerteig des
Evangeliums zu sduern (Mt 13,33). Dies zeigt, dass das Kerygma von der ersten Verkiindigung
an »einen unausweichlich sozialen Inhalt hat: Im Zentrum des Evangeliums steht das Leben
in der Gemeinschaft und das Engagement fiir andere. Der Inhalt der ersten Verkiindigung
hat eine unmittelbare moralische Auswirkung, deren Zentrum die Néchstenliebe ist«
(EG177). Dies bezieht sich unmittelbar auf das Geheimnis der Menschwerdung, das heift
auf die Person Christi und seine Sendung: »Der Geist des Herrn ruht auf mir, weil er mich
gesalbt hat, den Armen eine gute Nachricht zu verkiinden, den Gefangenen die Entlassung
und den Blinden das Augenlicht zu verkiinden, die Bedrangten in Freiheit zu setzen, das
gute Jahr des Herrn zu verkiinden« (Lk 4,18-19). Das Heute, das Jesus verkiindet, hallt im
Heute der Kirche nach. Andererseits sind die Worte Christi direkt den Propheten Israels
entnommen, einer Vergangenheit, die nie vergangen ist: Thre Anprangerung der Ungerechtig-
keit, des Nicht-Horens, das Herzen aus Stein hervorbringt, und die VerheifSung einer Welt,
in der Recht und Gerechtigkeit gelten, definieren die messianische Erwartung und die
Konturen des Heils. Die Apostelgeschichte und die anderen Texte des Neuen Testaments
beschreiben die Entstehung einer neuen Bruderschaft, die soziologisch und historisch bei-
spiellos ist: In ihr werden die ersten Friichte der eschatologischen Vollendung bekundet.

Bereits in den Schriften der Kirchenviéter finden sich grundlegende Lehren iiber
Gerechtigkeit, die Wiirde der Arbeit und den Umgang mit dem Reichtum. Es gentigt,
an Klemens von Alexandrien, Basilius von Caesarea, Gregor von Nazianz, Johannes
Chrysostomus, Ambrosius von Mailand und Augustinus zu erinnern, deren Lehrwerke
und Predigten von einer glithenden Leidenschaft fiir die Verteidigung der Armen und
Unterdriickten zeugen: Die katechetische Unterweisung wird von einer prophetischen
Anprangerung sozialer Missstinde in der Absicht begleitet, den Getauften jeden Bereich
des individuellen, sozialen und politischen Lebens als » Acker « zu zeigen, auf dem der gute
Samen des Wortes Gottes gesdt werden kann.

Es besteht jedoch kein Zweifel daran, dass sich die kirchliche Soziallehre als organisches
Wissen herausgebildet hat, ausgehend von den dramatischen Herausforderungen der
industriellen Revolution und als Frucht der Uberlegungen, des biirgerlichen Engagements
und des kirchlichen Zugehorigkeitsgefiihls der vielen Getauften, die der so genannten
»katholischen Bewegung« des 19. Jahrhunderts ihre Form gegeben hat. Aus diesem mutigen
Engagement und einem &hnlichen Verstindnis des Evangeliums »von unten« reiften
dann die grofien Enzykliken der Pontifices des 19. und 20. Jahrhunderts: Rerum novarum
von Leo XIII. (1891), Quadragesimo anno von Pius XI. (1931) und Pacem in terris von
Johannes XXIII. (1963). In diesem Wettstreit des Engagements und der Analyse, an dem
Laien, Ordensfrauen und -ménner, Priester, Bischofe und Pépste teilnahmen, wurden die
Grundlagen fiir etwas gelegt, das als echter historischer Wendepunkt in der Herangehens-

G etreu dem Auftrag, den sie vom Herrn Jesus erhalten hat (vgl. PP 12), hat sich die

1 Ich bin Herrn Professor Christian
Barone sehr dankbar fir den von ihm
erstellten Artikelentwurf.
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weise der katholischen Kirche an soziale Probleme anerkannt werden kann. Der innovative
Reichtum dieser Erfahrung hat in der Tat das aggiornamento des Zweiten Vatikanischen
Okumenischen Konzils vorbereitet und ist in es eingeflossen. Das Konzil wollte die
defensive Haltung, die die turbulenten Beziehungen zwischen Kirche und Moderne bis
dahin gepragt hatte, endgiiltig tiberwinden und das Selbstverstindnis der Kirche in Bezug
auf den Menschen neu begriinden.

Insbesondere angesichts der vielfdltigen Moglichkeiten, die das Aufkommen der
Moderne bietet, ohne jedoch ihre Zweideutigkeiten und Widerspriiche zu verschweigen,
hielt es das Konzil fiir dringend geboten, dass sich die Kirche verstirkt darum bemiiht, alle
Bereiche der gesellschaftlichen Existenz im Licht Christi zu deuten. Der stindige und rasche
Wandel in den Beziehungen zwischen den Menschen und zwischen den Vélkern veranlasste
die Konzilsviter, sich mit der Durchsetzung der Gerechtigkeit und der Verwirklichung des
Friedens auf Weltebene zu befassen.

Insbesondere die Pastoralkonstitution Gaudium et spes hat ein Bewusstsein zum Aus-
druck gebracht, das die Einsicht in die offenbarte Botschaft vertieft hat: Nach den Schrecken
der Weltkriege verstand die Kirche die Notwendigkeit, die Verteidigung der Menschenrechte
und die Entwicklung der Volker als Hauptziele zu verfolgen, um einen wirklichen Fortschritt,
eine Erneuerung der Menschheit und der Beziehungen zwischen den Vélkern anzuregen.
In dem Dokument werden die Person und die Gesellschaft als die beiden Polaritdten aus-
gemacht, von deren »gegenseitiger Abhangigkeit« das Streben nach dem Gemeinwohl
abhdngt. Einerseits wird also die menschliche Person - deren grundsitzliche Offenheit
zur Sozialitdt das Konzil hervorhebt - als »Wurzelgrund [...], Trager und Ziel aller gesell-
schaftlichen Institutionen« (GS 25) bezeichnet; auf der anderen Seite die soziale Ordnung,
die »in Wahrheit gegriindet, in Gerechtigkeit aufgebaut und von Liebe beseelt werden und
in Freiheit ein immer humaneres Gleichgewicht finden [muss]« (GS 26).

Die zentrale Aussage der Konstitution Gaudium et spes betriftt insbesondere »das
Bewuf3tsein der erhabenen Wiirde, die der menschlichen Person zukommt, da sie die ganze
Dingwelt iiberragt und Triger allgemeingiiltiger sowie unverletzlicher Rechte und Pflichten
ist« (GS 26), gestiitzt auf die Glaubenswahrheit, wonach »alle Menschen eine geistige Seele
haben und nach Gottes Bild geschaffen sind, da sie dieselbe Natur und denselben Ursprung
haben« (GS 29).

Das Konzil bekriftigt die Wiirde der Person und die urspriingliche Gleichheit aller
Menschen und spricht sich gegen »jede Form einer Diskriminierung in den gesell-
schaftlichen und kulturellen Grundrechten der Person, sei es wegen des Geschlechts oder der
Rasse, der Farbe, der gesellschaftlichen Stellung, der Sprache oder der Religion« aus, wobei
es darauf hinweist, dass jede Verletzung als dem Plan Gottes zuwiderlaufend angesehen
werden muss (vgl. GS 29).

Nach der Festlegung dieses Fixpunktes umreifit das Zweite Vaticanum in kurzen, dicht
gesetzten Pinselstrichen die«Themen», iiber die die Verkiindigung des Evangeliums bei
ihrer Ausbreitung in den Kulturen und in der Welt eine Bestitigung und Uberpriifung
suchen muss. Mit anderen Worten: Es wird davon ausgegangen, dass die Verkiindigung
des Evangeliums ein entschiedenes Engagement fiir die Férderung des Menschen und die
Verteidigung der Menschenwiirde mit sich bringt.

Positiv ausgedriickt:

»Es muss also alles dem Menschen zuginglich gemacht werden, was er fiir ein wirklich
menschliches Leben braucht, wie Nahrung, Kleidung und Wohnung, sodann das Recht
auf eine freie Wahl des Lebensstandes und auf Familiengriindung, auf Erziehung, Arbeit,
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guten Ruf, Ehre und auf geziemende Information; ferner das Recht zum Handeln nach
der rechten Norm seines Gewissens, das Recht auf Schutz seiner privaten Sphére und
auf die rechte Freiheit auch in religiosen Dingen« (GS 26).

Im negativen Sinne bedeutet es, Stellung zu beziehen gegen alles,

»was immer die menschliche Wiirde angreift, wie unmenschliche Lebensbedingungen,
willkiirliche Verhaftung, Verschleppung, Sklaverei, Prostitution, Mddchenhandel und
Handel mit Jugendlichen, sodann auch unwiirdige Arbeitsbedingungen, bei denen
der Arbeiter als blofles Erwerbsmittel und nicht als freie und verantwortliche Person
behandelt wird« (GS 27).

Das Konzil nennt insbesondere die Achtung und die Liebe zu allen, auch zu denen, »die
in sozialen, politischen und sogar religiosen Fragen anders denken oder handeln als wir«
(GS 28), als die »inneren« Dispositionen, mit denen die Getauften aufgerufen sind, die
Wahrheit Christi zu bezeugen; wihrend die »aufleren« Haltungen, die notwendig sind,
um das Evangelium in Taten zu verkiinden, die Ndhe und der Dienst sind, das heif3t die in
Werke umgesetzte Liebe (vgl. GS 27).

Ohne Angst vor der Moderne erkennt die Pastoralkonstitution die Féhigkeit der
Menschheitsfamilie an, die Welt durch ihr eigenes Handeln zu gestalten (vgl. GS 34), und
schdtzt die Autonomie der geschaffenen Wirklichkeiten (vgl. GS 36), wobei sie den Fleif3
des Mannes und der Frau in den Mittelpunkt stellt: Die positiven Elemente, die aus der
Vielfalt und dem Reichtum der Kulturen, aus der Forschung und dem Fortschritt der
wissenschaftlichen Disziplinen, aus der Arbeit und dem Fleif3 des menschlichen Genies
hervorgehen, tragen dazu bei, den Heilswillen Gottes fiir die Menschheit zu manifestieren.
All dies fithrt zu der Schlussfolgerung: »Da die Kirche eine sichtbare gesellschaftliche
Struktur hat, das Zeichen ihrer Einheit in Christus, sind fiir sie auch Méglichkeit und
Tatsache einer Bereicherung durch die Entwicklung des gesellschaftlichen Lebens
gegeben« (GS 44).

2 Evangelii nuntiandi und Populorum progressio:
die Verbindung zwischen Evangelisierung
und menschlicher Forderung

Das Kennzeichen des Christentums in der Geschichte ist die Spannung, die sich in jedem
Junger zwischen der Erwartung des letztendlichen Ereignisses der Parusie und dem
konkreten Einsatz in der Welt einstellt. Ein Glaube, der dem Leben, der Wirklichkeit und
der Kultur zugrunde liegt, ist unmittelbar auch aktive Nédchstenliebe, das heifdt eine Praxis
der Liebe, die dem anderen begegnet. Die Glaubwiirdigkeit des christlichen Zeugnisses
beruht auf der Féhigkeit, den Glauben in Hingabe umzusetzen, sich in die Gegenwart zu
vertiefen, ohne dabei den kommenden Christus aus den Augen zu verlieren.

Das Zweite Vatikanische Konzil hat bereits festgestellt, dass »diese Spaltung bei vielen
zwischen dem Glauben, den man bekennt, und dem téglichen Leben [...] zu den schweren
Verirrungen unserer Zeit« gehort (GS 43). Wir miissen den Gegensatz zwischen dem Glauben
und der Férderung der Gerechtigkeit korrigieren, der die Spiritualitdt ihres Inhalts entleert
und alle Aktivititen sikularisiert. In diesem Sinne hat Paul VI. in Evangelii nuntiandi (1965)
das Volk Gottes auf die Frage aufmerksam gemacht: »Wie kénnte man in der Tat das neue
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Gebot verkiinden, ohne in der Gerechtigkeit und im wahren Frieden das echte Wachstum
des Menschen zu fordern?« (EN31). Die Enzyklika unterstreicht die tiefe Verbindung
zwischen der Evangelisierung und der Férderung des Menschen, die sich daraus ergibt,
dass sich das Evangelium nicht abstrakt an den Menschen wendet, sondern an konkrete
Personen, die durch einen konkreten historischen und kulturellen Kontext bedingt sind,
in dem es sowohl Grenzen als auch Entfaltungsméglichkeiten auf sozialer, wirtschaftlicher
und politischer Ebene gibt.

Paul VI. behauptet ndmlich, dass die theologische Reflexion nicht ohne ein angemessenes
anthropologisches Werturteil auskommen kann: Um Christus zu verkiinden, muss man
sich der Ungerechtigkeiten bewusst sein, die es zu bekdmpfen gilt, und der Gerechtig-
keit, die in der Welt wiederhergestellt werden muss. Damit hat der Papst der Kirche ein
Kriterium fiir die Uberpriifung ihrer Glaubenshermeneutik an die Hand gegeben. Ein
Glaube, der sich dem Kontakt mit der Wirklichkeit, der Praxis der Nédchstenliebe und der
Forderung der Gerechtigkeit entzieht, verfillt dem Idealismus und verkommt zu einer
innerlich leeren doktrindren Option. Aus diesem Grund warnt Evangelii nuntiandi sowohl
davor, die Verkiindigung des Evangeliums der Férderung des Menschen entgegenzusetzen
(vgl. EN 32-34), als auch davor, die Reform der ungerechten Strukturen von der Bekehrung
des Herzens auf personlicher Ebene zu trennen (vgl. EN 36).

Das lehrhafte Element wird oft mit der Bewahrung von Briduchen und Traditionen
identifiziert, die mit einem absoluten Wahrheitscharakter ausgestattet sind, wahrend
das pastorale Element als eine Reduzierung der Wahrheit auf die Gegenwart und damit
als Anpassung an die weltliche Mentalitit betrachtet wird. Auf diese Weise wird jedoch
die Reflexion iiber den Glauben vom tatsdchlichen Leben des Glaubigen abgekoppelt
und die Orthodoxie von der Orthopraxis getrennt. Auf der einen Seite droht also eine
hartnéckige Sklerotisierung, auf der anderen Seite eine unkritische Verweltlichung.
Eine nostalgische Riickbesinnung auf wirksame Antworten in anderen Situationen
und zu anderen Zeiten ist keine angemessene Antwort auf die Herausforderungen der
Gegenwart, sondern im Gegenteil der sicherste Weg, sich in der Bedeutungslosigkeit zu
verlieren. Die Gesten und Worte sind dann nicht mehr an das Evangelium gebunden.
In Zeiten einer Identitétskrise bietet die Erinnerung sicherlich eine Stiitze, deren wir
uns gerne bedienen, aber diese Stiitze besteht nicht in der nostalgischen Wiederholung
der Vergangenheit, sondern in der Verbindung zu den Wurzeln, die neuen Lebenssaft
liefern, um auf unserem Weg voranzukommen: Aus der Erinnerung schopfen wir Hoff-
nung und den Mut, uns in das Neue zu stiirzen, anstatt in dem stecken zu bleiben, was
bereits gesagt und getan wurde. Andererseits darf die Evangelisierung nicht auf wirk-
same Strategien gegen die Ungerechtigkeit reduziert werden, sondern »muss auf den
ganzen Menschen abzielen, in jeder Dimension, einschliefllich seiner Offenheit fiir das
Absolute, sogar fiir das Absolute Gottes« (EN 31).

Mit Populorum progressio (1967) bekundet Paul VI. seine Absicht, diese Sichtweise zu
festigen, indem er die Kirche ermutigt, sich bewusst zu machen, dass »die soziale Frage
eine weltweite Dimension angenommen hat« (PP 3) und dass die Forderungen der Bot-
schaft des Evangeliums sie verpflichten, sich in den Dienst der Menschheit zu stellen
und mit solidarischem Handeln einzugreifen (vgl. PP 1). Das Dokument bekriftigt, dass
die Kirche aufgerufen ist, durch die Geschichte zu gehen, die Zeichen der Zeit zu priifen
und sie im Licht des Evangeliums zu deuten, um sensibel zu sein fiir die Erwartungen
und Wiinsche, die sich ergeben, wenn man den Menschen Gehor schenkt. Der Papst
geht kurz auf die konkreten Hoffnungen ein, die in den Herzen der Menschen seiner
Zeit schlummern:
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»Freisein von Elend, Sicherung des Lebensunterhalts, Gesundheit, feste Beschiftigung,
Schutz vor Situationen, die seine Wiirde als Mensch verletzen, stindig wachsende
Leistungsfahigkeit, bessere Bildung, mit einem Wort: mehr arbeiten, mehr lernen, mehr
besitzen, um mehr zu gelten. Das ist die Sehnsucht des Menschen von heute« (PP 6).

Die Kirche nimmt diese Sehnsiichte nicht nur zur Kenntnis, sondern sie teilt sie, sie macht
sie sich zu eigen und leidet, wenn sie sie missachtet und unerfiillt sieht. Ihr grofites Ziel und
ihre aufrichtigste Absicht ist es, allen Menschen zu helfen, »sich voll zu entfalten« (PP 13). Zu
diesem Zweck bietet sie ihnen das an, was sie als erste empfangen hat: eine globale Vision,
das heif3t einen » Humanismus jenseitiger, ganz anderer Art« (PP 16), einen Humanismus
»im Vollsinn« (PP 42), der sich auf die Gewissheit stiitzt, dass die ganzheitliche mensch-
liche Entwicklung aus der Wahrheit entspringt, dass jeder Mensch fiir die Gemeinschaft
mit Gott geschaffen ist.

Wahre Entwicklung ist untrennbar mit den »hohen Werten der Liebe, der Freundschatft,
des Gebets, der Betrachtung« (PP 20) verbunden, und ohne eine solche Offenheit fiir das
Absolute sind alle Versuche, die Ungleichheiten in der Welt zu beseitigen, letztlich dazu
verurteilt, dem Menschen zu schaden. Die geschichtlichen Umstadnde, unter denen Paul VI.
schrieb, machen sein Beharren darauf verstidndlich, dass jede Form des Humanismus, die
sich Gott verschlief3t, schddlich und unmenschlich ist, denn »der Mensch ist keineswegs
letzte Norm seiner selbst und wird nur durch Hinausschreiten tiber sich selbst zu dem, der
er sein soll« (PP 42).

3 Von Sollicitudo rei socialis zu Caritas in veritate:
Solidaritit als »Weg« zu einer echten Entwicklung

In Sollicitudo rei socialis (1987) vertiefte Johannes Paul II. die Neuheit des in Populorum pro-
gressio umrissenen Entwicklungskonzepts: Die Zunahme des Reichtums und der Produktion
materieller Giiter bedeutet kein echtes Wachstum, wenn sie impliziert, dass die Menschen
und Nationen das Leiden der Schwichsten ignorieren oder, noch schlimmer, ihnen die
»Kosten« dieser Wohlstandssteigerung aufbiirden (vgl. SRS 9). Die Enzyklika von Paul VI.
stellte den Begrift der Entwicklung selbst in Frage und forderte uns auf, seine Bedeutung
unter dem Blickwinkel der universellen Interdependenz zu iiberdenken: Es gibt keinen
Fortschritt, wenn wir uns bereichern, ohne die sozialen, kulturellen und spirituellen
Dimensionen des Menschen zu beriicksichtigen. Die Anhdufung von Kapital und die
groflere Verfiigbarkeit von Giitern und Dienstleistungen stellen keine wirkliche Entwick-
lung dar, wenn sie auf Kosten der Unterentwicklung ganzer geografischer Gebiete und
der dort lebenden Menschen erreicht werden. In Anlehnung an diese Lehre interpretiert
Sollicitudo rei socialis die durch den Kalten Krieg entstandene geopolitische Situation mit
der Opposition der »zwei Blocke« und deren Folgen fiir die Entwicklungslander. Anstatt
sich in Richtung politischer, wirtschaftlicher und sozialer Autonomie zu bewegen, zogen
sich letztere auf »Teile eines gigantischen Getriebes« zuriick (SRS 20). Johannes Paul II.
zufolge haben sowohl der liberale Kapitalismus als auch der marxistische Kollektivismus
eine neokoloniale Aggressivitit hervorgebracht (vgl. SRS 36), auch wenn sie von zwei
entgegengesetzten anthropologischen und politischen Visionen ausgingen. In solchen
Systemen, in denen das Streben nach Imperialismus das Ziel hatte, iiber den anderen zu
herrschen, sah Johannes Paul II. unterschwellig neue Formen der Idolatrie: die des Geldes,
der Ideologie, der Klasse, der Technologie (vgl. SRS 37). Aus diesem Grund zielte er auf eine
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moralische Ausrichtung der Entwicklung ab (vgl. SRS 33) und schlug die Solidaritdt als den
einzig moglichen »Weg des Friedens « vor, um dieses Ziel auf authentische und universelle
Weise zu erreichen (vgl. SRS 39).

Einige Jahre spdter wurde das geopolitische Gleichgewicht durch die Auflosung des
Sowjetblocks tiefgreifend verandert. In Centesimus annus (1991) erkannte Papst Johannes
Paul I1. das historische Ende des Kommunismus an und ging sogar so weit, feierlich zu
erkldren, dass »die marxistische Losung gescheitert ist« (CA 42). Er kommt jedoch auf das
Problem der Armut zuriick: Mangel an Nahrung und Unterkunft, Ausbeutung von Arbeits-
kriften, fehlender Zugang zu Gesundheitsversorgung und Bildung sind nur einige der
Aspekte, in denen sich die Armut weiterhin zeigt. Solange die Menschenwiirde missachtet
wird, fehlt das »Brot«, von dem sich jeder Mensch sollte erndhren kénnen. Das bedeutet,
dass Armut nicht nur aus materiellem Mangel besteht, sondern dass es andere Formen von
Armut gibt, die noch schédlicher sind: die Verweigerung oder Einschrankung der Religions-
freiheit, des Rechts, am Aufbau der Gesellschaft teilzunehmen und in wirtschaftlichen
Angelegenheiten die Initiative zu ergreifen.

Aus diesem Grund hilt es der Papst fiir unerldsslich, die Armen nicht linger »als Last
und listiges Ubel« (CA 28) zu betrachten, die auf den Schultern von Lindern mit héher
entwickelten Volkswirtschaften lasten. Um eine gerechtere und ausgewogenere Welt zu
schaffen, muss man ihnen stattdessen erlauben, ihre Arbeitsfahigkeit zu nutzen, indem
man in der Entfaltung ihres Potenzials eine Chance fiir moralisches, kulturelles und wirt-
schaftliches Wachstum fiir die gesamte Menschheit erkennt. Die Wertschitzung der freien
Kreativitit jedes Einzelnen und die Erméglichung seiner Emanzipation durch solidarische
Arbeit sind der wichtigste Weg zu einer Entwicklung, die den Anspruch Gottes nicht aufSer
Acht ldsst, ndmlich seinen Willen, dass jeder Mensch sich erfiille, indem er seiner eigenen
Berufung folgt (vgl. CA 29).

Wenn Johannes Paul II. in Centesimus annus (1991) die Herausforderungen der kom-
menden Jahrzehnte skizzierte und die wachsende Heimtiicke des «Subjektivismus», auch im
wirtschaftlichen Bereich, anprangerte, so stellt sich das papstliche Lehramt mit Benedikt XVI.
endgiiltig der inzwischen konsolidierten Realitdt der Globalisierung. Caritas in veritate
(2009) skizziert in der Tat einen ersten Abriss der neuen Weltgleichgewichte, die sich aus
der wirtschaftlichen Vereinigung des Planeten ergeben.

Papst Ratzinger sieht die positiven Aspekte der Globalisierung, wie z.B. die Verbreitung
von Kommunikationssystemen auf globaler Ebene, die Befreiung von Teilen der Welt-
bevélkerung aus der Armut und das Potenzial fiir breiten Wohlstand. Gleichzeitig werden
Schwachstellen und dunkle Stellen aufgezeigt: »Die zunehmend globalisierte Gesellschaft
macht uns zu Nachbarn, aber nicht zu Geschwistern« (CiV 19). Er weist darauf hin, dass die
Trennlinie zwischen Arm und Reich nicht mehr so klar ist wie frither: Obwohl der Reichtum
in absoluten Zahlen wichst, wird durch die Zunahme der Ungleichheit der Kontrast
zwischen denjenigen, die einen verschwenderischen Lebensstil fithren, und denjenigen,
die in menschenunwiirdiger Armut leben, immer eklatanter (vgl. Civ 24).

Im Vergleich zu Populorum progressio, wo noch feststand, dass es die Staaten sind, die
die Priorititen der Wirtschaft bestimmen, stellt Benedikt XVI. fest, dass der neue wirt-
schaftlich-finanzielle Kontext ein internationaler ist, was die Kontrollmdoglichkeiten
innerhalb der einzelnen Nationen reduziert: Besonders die Delokalisierung und die Dere-
gulierung der Arbeit schwichen das Sicherheitsnetz, das zuvor vielerorts durch den Wohl-
fahrtsstaat gewéhrleistet wurde. Caritas in veritate fordert daher eine stirkere Zusammen-
arbeit zwischen dem Markt, den Staaten und der Zivilgesellschaft, um eine Umverteilung des
Reichtums zu gewéhrleisten und das zu stirken, was als »Logik der Gabe« bezeichnet wird.
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Benedikt XVI. fithrt somit das heikle Thema der Unentgeltlichkeit als Grundlage der Wirt-
schaft ein und fordert eine grofiere Offnung des Marktes fiir wirtschaftliche Titigkeiten, »die
von Tragern durchgefithrt werden, die ihr Handeln aus freiem Entschlufl nach Prinzipien
ausrichten, die sich vom reinen Profitstreben unterscheiden, die aber dennoch weiter wirt-
schaftliche Werte hervorbringen wollen, (CiV 37), wodurch »produktive Organisationen
entstehen, die gemeinsame und soziale Ziele verfolgen« (CiV 38). Nachdem die Enzyklika
also die aulerordentlichen Aspekte jeder menschlichen Handlung und Beziehung in
den Mittelpunkt gestellt hat, ruft sie insbesondere dazu auf, jene Formen der Wirtschaft
stirker zu wiirdigen, die nicht nur auf Profit ausgerichtet sind und die die Einleitung und
Durchfithrung von Sozialisierungsprozessen begiinstigen. Dies ist ein weiterer Punkt der
Klarstellung in der Soziallehre der Kirche: Wihrend der exklusive binomische Markt-Staat
die Sozialitdt aushohlt, stellen die Erfahrungen der Solidarwirtschaft prophetisch eine sich
entwickelnde Realitét dar, die das soziale Gefiige stirkt und festigt (vgl. Civ 39).

Die kritische Lesart der Globalisierung durch Benedikt XVI. verleiht dem Subsidiaritats-
prinzip neuen Schwung, indem sie die Politik auffordert, wieder eine richtungweisende Rolle
in der Wirtschaft zu tibernehmen, und zu einer stirkeren gegenseitigen Zusammenarbeit
zwischen den Regierungen aufruft (vgl. Civ 41). Wahrend man sich in Quadragesimo anno
von Pius XI. die Subsidiaritdt als einen liberalen Schutzwall gegen die totalitdren Staaten
der 1930er Jahre vorstellt, stellt Caritas in veritate ihre Aufgabe angesichts der »totalitdren«
Risiken einer Globalisierung ohne Regeln und ohne Ethik neu auf. Der Papst hebt daher
einen neuen Aspekt hervor, namlich den »relationalen«, indem er die Subsidiaritét einer der
wichtigsten Formen der Armut gegeniiberstellt, die die Entstehung der Globalisierung mit
sich gebracht hat: der Einsambkeit (vgl. Civ 53). Die Subsidiaritdt ist eine besondere Form
der Niéchstenliebe und der Begegnung mit dem Anderen, denn indem sie die Autonomie
der zwischengeschalteten Stellen nutzt, hilft sie allen Biirgern, ihre Fahigkeiten zu ent-
wickeln und sich selbst zu verwirklichen, indem sie sie autonom macht, jedoch im Rahmen
einer Dynamik der Gegenseitigkeit. Die grundlegende Bedeutung der Beziehung zu den
anderen und zu Gott umreif3t eine neue Seite der Entwicklung, die »der Einbeziehung aller
Personen und Volker in die eine Gemeinschaft der Menschheitsfamilie, die auf der Basis
der Grundwerte der Gerechtigkeit und des Friedens in Solidaritit gebildet wird« (CiV 54).

4 Die Sozialenzykliken von Papst Franziskus:
Die Wiederentdeckung des »utopischen« Horizonts
der Kultur der Begegnung

In Evangelii gaudium (2013) wird die Kritik von Franziskus an der Globalisierung direkter
und deutlicher: Das von sehr schweren Krisen gepragte Weltszenario macht die strukturellen
Grenzen des derzeitigen Wirtschaftsmodells deutlich, die ein volliges Uberdenken seiner
Grundlagen erfordern. Nach dem Zusammenbruch der so genannten »gegnerischen Blocke«
wurde ein hobbesianisch-darwinistisches Wirtschaftskriterium durchgesetzt, das die Werte
von Effizienz und Produktivitdt verabsolutiert und den Ausschluss derjenigen legitimiert,
die diesen Parametern nicht entsprechen: »Der Mensch an sich wird wie ein Konsumgut
betrachtet, das man gebrauchen und dann wegwerfen kann« (EG 53). Papst Franziskus
vertritt die Auffassung, dass wir es mit einem vollig neuen Phianomen zu tun haben: Wir
haben nicht mehr nur »ausgebeutete« Médnner und Frauen vor uns, sondern sie werden
zu »Abfall« und »Rest«, ihrer sozialen Zugehorigkeit beraubt und systematisch aus dem
Leben der biirgerlichen Gemeinschaften ausgeschlossen.
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In einem solchen Rahmen erscheinen die Sozialpldne, mit denen versucht wird, die dring-
lichsten Situationen zu bewiltigen, als provisorische Antworten. Es ist daher erforderlich,
die strukturellen Ursachen der Ungerechtigkeit zu bekdmpfen, die absolute Autonomie
der Mirkte in Frage zu stellen und der Finanzspekulation entgegenzutreten (vgl. EG 202).

Der Papst scheut sich nicht zu sagen, dass die Theorie des »positiven Ubertragungs-
effekts « — derzufolge jedes vom Markt erzielte Wirtschaftswachstum kollateral zu mehr
Gerechtigkeit und sozialer Eingliederung fiihrt - sich als unfihig erwiesen hat, ihre ver-
lockenden Versprechen zu erfiillen (vgl. EG 54), dass sich vielmehr die schéddlichen Aus-
wirkungen der Wirtschaftskrise von 2008 verstarkt haben: die Ausgrenzung von jungen
Menschen und Armen, von Ethik und Politik.

Bereits 1962 hatte Paul VI. in der »Technokratie« eine »Quelle von Ubeln, die nicht
weniger furchterregend sind als der Liberalismus von gestern« (PP 34) gesehen. In
diesem Sinne iibt Franziskus in Laudato si’ (2015) seine vielleicht schirfste Kritik am
»technokratischen Paradigma«: »Der Markt von sich aus gewiéhrleistet aber nicht die
ganzheitliche Entwicklung des Menschen und die soziale Inklusion« (LS 109).

Das«technokratische Paradigma» bezieht sich auf den reduktionistischen Ansatz, der
die Realitit ausschliellich unter wirtschaftlichen Gesichtspunkten misst und verwaltet, so
dass jede technologische Entwicklung auf den Profit ausgerichtet ist, ohne dabei moglichen
negativen Folgen fiir den Menschen Achtung zu schenken. Die 6kologischen, sozialen,
psychologischen und spirituellen Dimensionen der menschlichen Gesellschaft werden
somit in den Hintergrund gedridngt und bei politischen, wirtschaftlichen und sozialen
Entscheidungen weder auf lokaler noch auf globaler Ebene berticksichtigt.

Natiirlich verweist die Enzyklika auf die katastrophalen Auswirkungen dieses Entwick-
lungsmodells auf den Planeten. Es muss von Grund auf reformiert werden, da »alles mit-
einander verbunden ist«. Entwicklung zu evangelisieren, bedeutet heute, Verantwortung fiir
die Wunden der gesamten Schopfung zu iibernehmen und das Paradigma einer »integralen
Okologie« zu {ibernehmen.

Das »gemeinsame Haus« wird von einer »gemeinsamen Familie« bewohnt: In Fratelli
tutti (2020) stellt der Papst enttduscht fest, dass »der Traum, gemeinsam Gerechtigkeit und
Frieden aufzubauen, wie eine Utopie anderer Zeiten erscheint« (FT 30). Er erkennt jedoch an,
dass eine Utopie immer eine Kritik an der Realitét beinhaltet, auf die nicht verzichtet werden
sollte, weil sie niitzlich ist, um die Grenzen einer kurzfristigen Vision zu durchbrechen.
Es ist daher notwendig, neue Wege zu suchen, die Herangehensweise zu dndern und die
Dringlichkeit zu erkennen, ein »Wir« zu schaffen, um das gemeinsame Haus zu bewohnen.
An die Stelle der »Kultur des Wegwerfens« muss die »Kultur der Begegnung« treten, der
einzige utopische Horizont, der das Individuum aus der Einsamkeit befreien kann, in die
es sowohl der klassische Liberalismus (solipsistischer Mensch) als auch der marxistische
Kollektivismus (Massenmensch) einschliefSen. Es handelt sich um einen Prozess, der darauf
abzielt, die Person zum Protagonisten sozialer Freundschaft und zum Mitglied eines »Volkes«
zu machen, das seinerseits Teil einer Volkerfamilie ist, die die gesamte Menschheit umfasst.

Romano Guardini zitierend, hat Papst Franziskus bereits in Evangelii gaudium erklart:
»Der Mafistab, an welchem eine Zeit allein gerecht gemessen werden kann, ist die Frage, wie
weit in ihr, nach ihrer Eigenart und Moglichkeit, die Fiille der menschlichen Existenz sich
entfaltet und zu echter Sinngebung gelangt« (EG 224). Die Kluft zwischen Elite und Volk zu
iiberwinden, die sektoralen Werte zu iiberwinden, die das Streben nach dem Gemeinwohl
verhindern, bedeutet anzuerkennen, dass das menschliche Leben ein Geschenk ist, das
nicht zum Tausch- oder Handelsobjekt gemacht werden kann. Der Wunsch nach Fiille ist
die Anziehungskraft, die Gott in jedes menschliche Herz gelegt hat, um es auf das zu lenken,
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was es befreit. Gleichzeitig ldsst sie uns erkennen, dass wir Grenzen haben, dass wir auf eine
bestimmte Realitdt beschrinkt sind, aber gerade die Spannung zwischen Begrenzung und
Begehren fiihrt uns zu der Erkenntnis, dass die Zeit dem Raum iiberlegen ist (vgl. EG 221-237).

Aus diesem Bewusstsein entspringt jene Dynamik, die in der Lage ist, iiber das Interesse
des Augenblicks, des Einzelnen und der heutigen Gesellschaft hinauszublicken, und die
uns motiviert, Projekte zu entwickeln, die iiber die Gegenwart hinausgehen und die die
zukiinftige Entwicklung der Vélker bertiicksichtigen.

Das Missverhdltnis zwischen den technischen Mdglichkeiten, tiber die der Mensch heute
verfiigt, und der ethischen Reife, mit der er sie einsetzen sollte, fordert Opfer und fithrt zu
Massenmord an Unschuldigen (vgl. LS 104). Wir sind berauscht von einer Art »jugendlichem
Progressismus«, von einem enthusiastischen und krampthaften Optimismus dem Fortschritt
gegeniiber, der die Form eines kulturellen Kolonialismus annimmt und zulasten der Identitat
der Volker geht. Es sind die weniger entwickelten Linder, die den Preis dafiir zahlen, und tiberall
auf dem Planeten ist die Natur einer unkontrollierten Ausbeutung ausgesetzt. Die kulturelle
Herausforderung fiir die Politik besteht darin, diesen »anthropozentrischen Exzess « (LS 116) zu
heilen, die Form und die Grenzen der technischen Moglichkeiten neu zu gestalten. Angesichts
des prometheischen Herrschaftsdenkens legt die biblische Vision des Menschen - als Hiiter
der Schépfung - es nahe, ihn als »verantwortlichen Verwalter « anzuerkennen. Es ist von ent-
scheidender Bedeutung, eine rein funktionalistische Herangehensweise an den politischen
Sachverhalt zu tiberwinden: Der Vernunft muss ihr voller Wert zuerkannt werden, indem ana-
Iytisches Denken mit der Fahigkeit zur Intuition und der Kraft der Vision vereint wird, um die
Gefahr einer Zersplitterung von Problemen, Kompetenzen und Interessen zu vermeiden. Die
Dramen, die durch die Verbindung von Wirtschaftstechnokratie und ethischem Relativismus
verursacht werden, machen es notwendig, zurtickzukehren zu einer Reflexion tiber das Gemein-
wohl der Volker in einem Rahmen, der iiber die Ziele der Wirtschaft selbst hinausreicht.

Kulturelle Entwurzelung - eine Geografie ohne Geschichte - ist der unerwiinschte Effekt
einer uniformen, synkretistischen Anthropologie, die auf globaler Ebene das Aussehen eines
sanften Totalitarismus annimmt. Ganz anders muss eine Vision aussehen, die die gegen-
wartige Krise iiberwinden, Orte und Geschichte, die Bediirfnisse des Einzelnen und das Erbe
der Gemeinschaften miteinander verkniipfen will. Der Weg, den wir einschlagen miissen,
fithrt iiber die Wiederherstellung der Solidaritit, also iiber die Gesamtheit alltiglicher
Gesten, die eine Ethik formen, in der ein Kreislauf zwischen dem Individuum, der Gesell-
schaft, dem Staat und den Religionen geschaften wird. Eine fiir die Transzendenz offene
Solidaritit, die die Verflachung auf die Immanenz - Abschottung, Riickzug, biirokratische
Erstarrung — durchbricht und sich als Mitverantwortung ausdriickt. Es gilt, der anonymen
Macht der Technologie Einhalt zu gebieten: Solidaritt ist eine Art und Weise, Geschichte
zu gestalten, ein vitaler Bereich, in dem Spannungen und Konflikte durch das Erreichen
einer pluriformen Einheit iiberwunden werden konnen.

5 Evangelisierung und ganzheitliche
menschliche Entwicklung:
soziale Eingliederung der Armen

Im vierten Kapitel von Evangelii gaudium betont Papst Franziskus die Notwendigkeit, den
Evangelisierungsauftrag der Kirche auf die soziale Eingliederung der Armen zu konzen-
trieren. Er argumentiert, dass sie nicht ausschlief3lich als »Empfanger« der Verkiindigung
verstanden werden diirfen, sondern im Gegenteil das Recht haben, als »Subjekte« des
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missionarischen Handelns der Kirche daran teilzunehmen. Die »Kleinen des Reiches
Gottes« sind nicht die Peripherie, sondern das Zentrum der missionarischen Pastoral der
Kirche. So sagt er:

»Die riesige Mehrheit der Armen ist besonders offen fiir den Glauben; sie brauchen
Gott, und wir diirfen es nicht unterlassen, ihnen seine Freundschaft, seinen Segen,
sein Wort, die Feier der Sakramente anzubieten und ihnen einen Weg des Wachstums
und der Reifung im Glauben aufzuzeigen. Die bevorzugte Option fiir die Armen muss
sich hauptsdchlich in einer auflerordentlichen und vorrangigen religiésen Zuwendung
zeigen« (EG 200).

Um den Dienst des Glaubens mit der Férderung der Gerechtigkeit zu verbinden, muss
man sich ganz besonders dem direkten Kontakt mit den Geringsten »aussetzen« und
»zur Verfiigung stellen«. Der menschliche Fortschritt beginnt mit der Entscheidung, sich
»herabzulassen«, sich dazu erziehen, gegeniiber Menschen in verzweifelten Situationen
Sensibilitit zu zeigen und in dieser existentiellen Situation die »lebendigen Wunden«
Christi zu erkennen. Am Anfang steht also die Beziehung, der zwischenmenschliche
Austausch: Daraus entsteht die Wahrnehmung sozialer Missstdnde und der Wunsch,
einzugreifen, um etwas zu dndern. Die direkte und personliche Begegnung zeigt uns die
Etappen eines Prozesses, der sich nicht linear, sondern zirkuldr entwickelt. So beschreibt
es der Papst:

Sich erniedrigen und Kontakt aufnehmen;

Armut anfassen und sich ihrer bewusst werden;

Mitgefiihl zeigen und sich personlich engagieren;

Eine »inklusive« Gesellschaft in Zusammenarbeit mit anderen
aufbauen und ungerechte Strukturen synodal reformieren.

H W N -

Die Verkiindigung des Evangeliums hingegen verliert ihre apostolische Kraft, wenn sie nicht
in der Lage ist, in den Peripherien das Thermometer der Geschichte zu sehen, wenn sie nicht
die Probleme, die Sinnfragen, den Durst nach Gott dieser geschdandeten und entwiirdigten
Menschheit aufnimmt. Die Evangelisierung reift und wichst also nur dann harmonisch,
wenn sie sich in den Dienst der Forderung des Menschen stellt, wenn sie den Bedrangten
zugleich auch das barmherzige Antlitz des Vaters zeigt. Zu sagen, dass der Herr Jesus »fiir
uns« gestorben und auferstanden ist, bedeutet also und vor allem, den Sinn des »Wir« neu
zu begriinden, ausgehend von der Inklusion der Geringsten in dem Bewusstsein, dass die
Menschen eine Familie sind, was Trennungen ausschlieft. Einen Kranken pflegen, einem
Hungernden zu essen geben, einen Gefangenen besuchen, Opfer von der Ausbeutung
durch kriminelle Organisationen befreien, Benachteiligten eine Ausbildung sichern, einen
Beruf beibringen und Arbeit geben, das sind Handlungen, die von Transzendenz durch-
drungen sind: Jedes Mal, wenn wir einer verletzten Frau oder einem verletzten Mann helfen,
sich wieder aufzurichten, indem wir ihnen ihre Wiirde zuriickgeben, verkiinden wir das
Evangelium in Taten, verleihen die Taten ihm eine Stimme.

Die vorrangige Option fiir die Armen ist weder ideologisch noch entspricht sie einer
politischen Vision der Kirche, sondern sie ist eine Entscheidung, die aus der Begegnung
mit Christus erwéchst: Die Armen sind kein soziologisches Phdnomen, sondern Menschen,
Gesichter, Geschichten, Tragddien, Dramen, die die Nationen, die Regierenden, die
verschiedenen Teile der Gesellschaft, die Glaubigen und die Nichtgldubigen herausfordern.
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Fiir die Christen sind sie vor allem ein »offener Horizont, in dem sich das Gericht Gottes
iiber die Welt und die Gegenwart ankiindigt: Die Armen stehen im Mittelpunkt des Geheim-
nisses Christi, der «reich war und arm wurde» (2 Kor 8,9).

Zu dem Propheten Ezechiel sagt Gott: »Ich habe dich zum Wichter gemacht« (Ez 33,7).
Christen haben die Pflicht, ihre Augen fiir die Realitét offen zu halten und bei jeder Form von
Diskriminierung der Menschen untereinander Alarm zu schlagen. Es gibt Ungleichheiten,
die hervorstechen, aber auch Erscheinungsformen des Bosen, die verborgen bleiben oder
unterirdisch verlaufen wie ein Karstfluss. So sind wir zum Beispiel oft Zeugen offener und
deutlicher Diskriminierung, neben der sich versteckte fremdenfeindliche Positionen ein-
schleichen, die oft stillschweigend akzeptiert werden. Man denke nur an die Ausbeutung
junger Migrantinnen und Migranten, die Opfer neuer Sklaverei in unterbezahlter Arbeit
oder der Prostitution sind.

Um eine wirkliche Veranderung ungerechter sozialer Strukturen herbeizufiihren, ist
es moglich und lohnend, wieder bei den Armen anzufangen: Wenn ein Gemeinwesen in
der Lage ist, tiber seine Schwichen zu weinen und sich fiir die Erlésung der Schwiachsten
einzusetzen, dann wichst das soziale Bewusstsein. Es handelt sich um eine anthro-
pologische Herausforderung: Solange die Armen Gegenstand eines »paternalistischen
Managements« ihrer kritischen Situation sind, wird es nicht méglich sein, mit dem
Aufbau einer Gesellschaft zu beginnen, die wirklich am Gemeinwohl orientiert ist. Auch
die resignierte Haltung derjenigen, die kein Mitspracherecht haben und die sehen, dass
die Sozialhilfepldane von oben kommen und nur kurzfristig Unterstiitzung bieten, wird
sich nicht dndern, wenn sie sich nicht an der Ausarbeitung langfristiger Projekte zur
Wiederherstellung ihrer Wiirde beteiligt fithlen. Es ist dringend notwendig, bei den
Armen Hoffnung zu wecken, damit sie das Gefiithl haben, dass sie die Protagonisten
ihrer eigenen sozialen Erlgsung sind, ihnen Instrumente zu bieten, um ihre Féhigkeit
zur Selbstbestimmung zu stirken, und nicht nur Subventionen zur Deckung ihrer
unmittelbaren Bediirfnisse. Der Umbau der sozialen Strukturen beginnt »von untenc,
er vollzieht sich in der Entscheidung, einen Raum der«Mitverantwortung» in Besitz zu
nehmen (vgl. FT 77).

Christen haben die Pflicht, den gesunden Kreislauf zwischen Geschenk und Solidaritit zu
aktivieren, um zu einer gerechteren Verteilung des Wohlstands beizutragen. Die Solidaritit,
die die zwischenmenschlichen Beziehungen in einer sich wandelnden Gesellschaft verbessert,
fithrt uns dazu, die Rolle der Politik als Kunst der Begegnung und des Dialogs zu begreifen,
ohne ihr Handeln darauf zu beschrinken, eventuelle Krisen zu iiberbriicken, indem sie
vielleicht aulergew6hnliche Mafinahmen ergreift. Wir brauchen eine breit angelegte,
kreative Politik, die fdhig ist, sich mit Ideen auseinanderzusetzen.

Die Herabminderung eines solchen Ethos im politischen Handeln fiihrt dazu, dass das
Gemeinwohl den Partikularinteressen einzelner Gruppen oder einer sozialen Schicht gegen-
iiber anderen geopfert wird. Der einheitliche Horizont eines Gemeinwesens hingegen belebt
die Politik als einen Ort der Synthese von Interessen, die iiber die der einzelnen Parteien
hinausgehen. Ohne einen iibergeordneten Rahmen, der von einer vorausschauenden Politik
abgesteckt wird, ist die personliche Identitdt ebenso wie die Identitit der Familie oder der
Gruppe stets unvorhersehbaren Ereignissen ausgesetzt, was zu einer Zersplitterung fiihrt.
Die Politik hat die Aufgabe, die kollektive Identitdt und die personliche Wiirde in einem
Spannungsverhiltnis zu halten und die menschlichen und ethischen Ziele zu verfolgen,
die fiir das Uberleben einer demokratischen Gesellschaft notwendig sind. Die Alternative
sind lediglich proklamierte scheinbare Werte, die von sozialen Konflikten sogar profitieren,
Aggressionen schiiren und Feindseligkeiten anheizen.
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Die Schaftfung von Strukturen zum Schutz der Wiirde der Arbeit, wie sie Johannes Paul II.
in Novo millennio ineunte (2001) gefordert hat, verlangt von der Politik, die Beteiligung
der Biirger an den Entscheidungen fiir die Zukunft so weit wie moglich auszudehnen und
das Bewusstsein zu stirken, dass die Zugehorigkeit zu einem Volk von einem utopischen
Impuls zu sozialer Freundschaft und Briiderlichkeit gendhrt wird. Kreativitit und Vor-
stellungskraft: Die evangelische Liebe dringt uns, die Ubereinstimmung zu suchen, ohne
die Andersartigkeit zu verleugnen, und den Weg des Dialogs zu gehen, auch gegeniiber
Andersdenkenden. Ein solcher Dialog ist fruchtbar, denn er ermdglicht es uns, das Gute zu
entdecken, das der andere uns zu bieten hat. Auch fiir die Politik ist es von grundlegender
Bedeutung, Vereinbarungen - auch auf internationaler Ebene - zu treffen, die tiber den
Wechsel von Regierungen hinaus Bestand haben. Dies ist von entscheidender Bedeutung,
wenn wir den Fokus auf die neuen Generationen und das Erbe, das an sie weitergegeben
wird, richten wollen. Die Sicherung der Zukunft junger Menschen erfordert eine huma-
nistische und nicht nur technische Vision von Politik und Wirtschaft, die den Traum von
der Beseitigung der Armut, der Beendigung von Kriegen und der Schaffung von Weltfrieden
néhrt und ihn mit der Férderung des Menschen verbindet.

6 Schlussfolgerung

Im Johannesevangelium sagt Jesus, dass jeder, der kommt, um zu stehlen, zu téten und
zu zerstoren, »ein Dieb und Rauber« ist (Joh 10,10). Ein Dieb ist jemand, der sich nimmt,
was ihm nicht gehort; ein Réduber ist jemand, der sich anderen mit Gewalt aufdringt: Das
Modell, das viele Gesellschaften beherrscht, scheint das des Diebes/Raubers zu sein. Die
Herde ist dann eine anonyme Masse, die gepliindert und unterworfen wird. Viele Menschen
leben heute in sozialen Kontexten, die wie geschlossene »Gehege« sind: Peripherien, aus
denen sie sie nicht entweichen kénnen, weil es Menschen gibt, die von ihrer Ausgrenzung
profitieren. Es ist eine traurige Wahrheit: Die Verweigerung von Menschenrechten kann
eine grof3e Einnahmequelle sein.

Jesus hingegen verkiindet sich als »die Tiir« (Joh 10,9), durch die man in das neue Leben
eintritt, und als »der gute Hirte« (Joh 10,11), der zur wahren Freiheit fihrt. Er fithrt aus der
»Hiirde«, wie man aus der Sklaverei gefithrt wird. Und dies ist das Ziel der Verkiindigung
des Evangeliums: Wege zu 6ffnen, die es den Menschen ermdglichen, ihr Menschsein in der
Wabhrheit Gottes voll zu verwirklichen. Fiir alle, auch fiir diejenigen, die unter unmensch-
lichen Bedingungen leben. Christus zu bringen bedeutet, die Gesellschaft, die Wirtschaft
und die Politik fiir die Transzendenz zu 6ffnen, um die »Zaune« einzureifSen, in denen so
viele Machtgruppen grofie Teile der Menschheit gefangen halten.

Der Begriff Mission aus dem Evangelium hat in der Tat nichts mit Proselytismus zu tun:
Er bezeichnet vielmehr die treibende Kraft der Liebe des Sohnes zu seinen Briidern und
Schwestern (2 Kor 5,14). In ihm »hat Gott die Welt geliebt«: Der Jiinger ist ein Missionar,
wenn er diese Liebe in sich spiirt, die ihn dazu bringt, jedem Menschen zu begegnen und
ihm nahe zu sein, indem er ihn als »Freund« und »Bruder« anerkennt.

Das Bild des Evangeliums ist sehr interessant: Jesus ist nicht gekommen, um eine neue
Herde zu schaffen, ein gréfieres Gehege, sondern um die vielen in einer einzigen »Herde«
zuversammeln (Joh 10,16). Deshalb schreibt der heilige Paulus, dass Christus gekommen ist,
um alle Mauern der Trennung niederzureifien und die Feindschaft zu beseitigen (Eph 2,14):
kurz gesagt, um die Menschheit aus jedem Kifig - politisch, sozial, wirtschaftlich, religios,
geschlechtsspezifisch — zu befreien, der sie einsperrt und gefangen halt.




Evangelisierung und ganzheitliche menschliche Entwicklung 57

In der immer schnelleren kulturellen Turbulenz dieser Zeit geht es bei der Evangelisierung
vor allem darum, die Menschen zu der Entdeckung zu begleiten, dass allein Christus der
»Hirte« ist, dessen Giite und Schonheit in sich die Wahrheit tiber Gott und den Menschen
vereint. Die heutige Welt ist von einer ungeziigelten dsthetischen Spannung gepragt, aber
sie hat sozusagen das innige Band verloren, das die Schonheit mit der Wahrheit und dem
Guten verbindet. Nur die Schonheit Christi befreit uns von den Angsten des »Ich mag das«
und tiberzeugt uns, die sichere Umzdunung von Ungerechtigkeit und Frevel, die verleug-
nete Hasslichkeit der persénlichen und gesellschaftlichen Stinde hinter uns zu lassen. Dies
ist die delectatio victrix, von der der heilige Augustinus sprach: »Ich bin gekommen, damit
sie das Leben haben und es in Fiille haben« (Joh 10,10). Im johanneischen Text ist es tiber-
raschend, dass das neutrale Adjektiv perissén (wortlich: »in Fiille«) im vierten Evangelium
sonst nicht vorkommt. Er weist auf etwas hin, das tiber das gew6hnliche Maf$ hinausgeht,
und soll die besondere Art und Weise des Handelns Gottes zum Ausdruck bringen: Er gibt
grof3ziigig, bis hin zu dem Punkt, wo er die menschlichen Bediirfnisse weit {ibersteigt. Der
Evangelist hatte dies bereits in der Erzahlung von der Vermehrung der fiinf Gerstenbrote
bezeugt: Am Ende des Mahls stehen die Jiinger mit dem Uberschuss von zwélf Kérben da,
angesichts der Sattigung der fiinftausend Menschen, die gespeist worden waren (Joh 6,12-13).
Die Zahl hat einen rein messianischen Wert: Das Leben, das Jesus anbietet, ist viel mehr als
das, was Mdnner und Frauen in ihrer Begrenztheit wissen oder erfahren kénnen. Das Leben,
das er anbietet, geht tiber die Ebene des bios hinaus, in Richtung einer Totalitét, die zoé ist.
Die iiberstromende Gabe besteht in der Uberwindung der menschlichen Endlichkeit, das
heiflt in einem Leben, das in der Gemeinschaft mit Gott alle Zwinge tiberwindet, die durch
die gegenwirtigen Verhaltnisse auferlegt werden: Krankheit, Alter, Tod - gewiss -, aber
auch Ungerechtigkeit, Armut, Machtmissbrauch, Verletzung von Wiirde und Rechten,
Diskriminierung.

Das Adjektiv kalés, das sich auf den Hirten bezieht, verdient ebenfalls noch ein paar
Worte. Es wird nur an einer weiteren Stelle im vierten Evangelium verwendet, ndmlich wenn
es um den Wein geht, den Jesus in Kana gereicht hat (Joh 2,10). Auch hier werden die sechs
bis zum Rand mit Wasser gefiillten Amphoren, die jeweils zwei oder drei Fisser (etwa 100
Liter) enthalten, in eine fiir ein einfaches Hochzeitsfest unverhéltnismaflig grofie Menge
Wein umgewandelt. Das Angebot des Heils, des neuen Lebens in Christus, iibersteigt also
unsere Vorstellungskraft und den Vergleich mit dem gegenwartigen Zustand. Das Evan-
gelium scheint also voller eucharistischer Beziige zu sein: Das Brot und der Wein des neuen
Bundes, der Leib und das Blut Christi, vermitteln die Gabe dieses tiberreichen und vollen
Lebens. Sie verwirklicht sich in der Selbsthingabe, sodass die Teilhabe an der Fiille Christi
darin besteht, in den Kreislauf der empfangenen und angebotenen Liebe einzutreten. Dies
ist das einzige Gebot, das Jesus den Seinen gibt (Joh13,34), um sie an seinem Leben teil-
haben zu lassen (1Joh 3,14-16). Das eigene Leben zu verlieren bedeutet, es vom Egoismus
zu befreien, um es mit der Liebe zu erfiillen, mit der er uns geliebt hat. In diesem Sinne
erhdlt derjenige, der sein Leben hingibt, es von neuem. Johannes Chrysostomus hat das
gut verstanden: »Wenn du Gott nicht im Fremden, im Fliichtling, im Armen findest, wirst
du ihn auch in der Eucharistie nicht finden«. *

Aus dem Italienischen iibersetzt von Mariano Delgado




»Seht, wie sie einander lieben !«

Geschwisterlichkeit als Fundament fiir Mission
im 21.Jahrhundert

von Ursula Nothelle -Wildfeuer

Zusammenfassung

Der Begriff der Mission hat
eine duferst belastete Ge-
schichte und stellt darum als
unverzichtbarer Kernbegriff
Kirche und Theologie vor
grofRe Herausforderungen. Der
Grundgedanke der folgenden
Ausfiihrungen ist, dass er

sich Uber den Gedanken des
Zeugnis-von-der-Liebe-Gebens
neu denken und mit Leben
fullen lasst. Der Beitrag geht
nun der Frage nach, ob der
von Papst Franziskus in seiner
Sozialenzyklika Fratelli tutti
stark gemachte Begriff der
Geschwisterlichkeit, der syste-
matisch in untrennbarem
Zusammenhang mit dem Wert
der Gerechtigkeit steht, eine
mégliche Ubersetzung des
»Seht, wie sie einander lieben!«
in unsere komplexe Welt und
Gesellschaft hinein sein kann.
Eine Kirche, die sich fir Ge-
rechtigkeit und soziale Freund-
schaft engagiert, in den je-
weilgen Gesellschaften insbe-
sondere flr die Marginalisier-
ten sorgt, |6st einerseits die
Forderung nach einer glaub-
wardigen Kirche ein und kann
andererseits Uber diesen Weg
die Melodie der Botschaft des
Evangeliums erklingen lassen.
So wird der Weg der Mission
im Sinne des Zeugnis-Gebens
beschritten.
Schliisselbegriffe

- Solidaritat

- Geschwisterlichkeit

- Soziale Gerechtigkeit

- Mission

Abstract

The concept of mission has an
extremely fraught history and,
as an indispensable core con-
cept, thus presents the church
and theology with great chal-
lenges. The basic idea of the
following reflections is that this
concept can be rethought and
filled with life by using the
notion of bearing witness to
love. The article explores the
question of whether the con-
cept of kinship, which Pope
Francis strongly emphasized in
his social encyclical Fratelli tutti
and which is systematically
and inextricably linked to the
principle of justice, can be a
possible translation of »See
how they love one another!«
into our complex world and
society. A church that is com-
mitted to justice and social
friendship and cares in particu-
lar for the marginalized in the
respective societies, satisfies,
on the one hand, the demand
for a credible church, and can,
on the other hand, make the
melody of the Gospel message
resound by taking this path.
This is the way one follows the
path of mission and missionary
activity in the sense of bearing
witness.

Keywords
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Sumario

El concepto de misidn tiene
una historia muy agitada vy,
como concepto central indis-
pensable, plantea por tanto
grandes retos a la iglesia y a la
teologia. La idea basica de las
siguientes observaciones es que
se puede repensar y llenar de
vida mediante la idea de dar
testimonio de amor. El articulo
explora ahora la cuestion de si
el concepto de fraternidad, que
el Papa Francisco enfatiza fuer-
temente en su enciclica social
Fratelli tutti y que es sistemati-
camente inseparable del valor
de la justicia, puede ser una
posible traduccion del »jMira
como se aman!« a nuestro
complejo mundo y sociedad.
Una iglesia comprometida con
la justicia y la amistad social,
que se ocupa especialmente de
los marginados en las respecti-
vas sociedades, por un lado
redunda en la exigencia de una
iglesia creible, y por otro pue-
de dejar que la melodia del
mensaje evangélico resuene
por este camino. De este modo,
se sigue el camino de la misién
en el sentido de dar testimonio.
Palabras clave

- Solidaridad

- Fraternidad

> Justicia social

- Mision
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1 Einleitung: Geschwisterlichkeit
und Mission - (k)ein Link?

im 2. Jahrhundert gesagt, der mit Blick auf die jungen christlichen Gemeinden und

durch die Erfahrung mit ihnen selbst Christ und spater Bischof wurde. Damit ist
die These der nachfolgenden Uberlegungen schon formuliert: Die Liebe untereinander gibt
Zeugnis von der Botschaft des Evangeliums. Diese Liebe ist die Mission, weil darin die
Botschaft glaubwiirdig wird.

Nun lédsst sich nicht leugnen, dass der Begriff der Mission eine duflerst belastete
Geschichte hat, die ihn gerade in jiingerer Zeit speziell in den theologischen Uberlegungen
nahezu obsolet hat werden lassen. Das stellt eine grofSe Herausforderung dar. Vielleicht - so
der Grundgedanke dieser Ausfithrungen - ldsst sich der Begriff der Mission iiber diesen
Gedanken des Zeugnis-von-der-Liebe-Gebens neu denken und mit Leben fiillen. Und
noch einen Schritt weitergedacht: Konnte der von Papst Franziskus in seiner Enzyklika
Fratelli tutti stark gemachte Begriff der Geschwisterlichkeit eine mogliche Ubersetzung
des »Seht, wie sie einander lieben !« in unsere komplexe Welt und Gesellschaft hinein sein?

Im Hintergrund steht dabei ein Aspekt, der in der gegenwdrtigen kirchlichen und theo-
logischen Debatte zentral zu sein scheint, ndmlich die Frage der Glaubwiirdigkeit. Kirche
muss, so das Anliegen, selbst glaubwiirdig in ihrem Denken, Reden und Handeln sein, damit
sie ihre Botschaft (wieder) authentisch bezeugen und verkiindigen kann. Damit ist auch die
Klammer zwischen Geschwisterlichkeit und Mission fiir die folgenden Uberlegungen genannt.

Vor diesem Hintergrund gilt es im Folgenden, zunichst (1.) das sozialethische Prinzip
der Geschwisterlichkeit zu analysieren, bevor (2.) Mission als theologische Kategorie und
ekklesiale Grunddimension definiert wird und schliefSlich (3.) das Prinzip der Geschwister-
lichkeit als Fundament von Mission konkretisiert wird. Ein kurzes Fazit (4.) schlie3t die
Uberlegungen ab.

eht, wie sie einander lieben!« Das hat der frithchristliche Kirchenlehrer Tertullian
»

2 Geschwisterlichkeit und Gerechtigkeit
als sozialethischer Ausdruck
des »Seht, wie sie einander lieben!«

Papst Franziskus schreibt seine zweite Sozialenzyklika Fratelli tutti 2020 mitten in der
Corona-Krise. Dabei wirkt diese Krise wie ein Brennglas, das die Entwicklungstendenzen
von Welt und Gesellschaft fokussiert wahrnehmen ldsst. Der Untertitel der Enzyklika Uber
die Geschwisterlichkeit und die soziale Freundschaft benennt das Prinzip, das aus seiner Per-
spektive fiir die Gestaltung einer gerechteren Weltordnung zentral ist. Mit dem Prinzip der
Geschwisterlichkeit klingt das Leitmotiv an, dessen Verbindung zum Wert der Gerechtigkeit
konstitutiv ist (vgl. etwa FT 180 und 285). Zugleich klingt in diesem Untertitel auch das
»Seht, wie sie einander lieben !« an, was aber nicht gegen Gerechtigkeit in simplifizierender
Weise ausgespielt wird, sondern in der Spannung zwischen beidem produktiv genutzt
wird.! Der Papst greift die Fragen auf, die sich viele angesichts der bereits vor Corona schon

1 Vgl.dazu Ursula NOTHELLE- Geschwistern? Die Sozialenzyklika
WILDFEUER, Geschwisterlichkeit und »Fratelli tutti«: Perspektiven — Kon-
Gerechtigkeit? Papst Franziskus' sequenzen — Kontroversen, Freiburg
Konzept der Sozialverkiindigung, in: 2021, 57-71, 66f.
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bestehenden gravierenden Herausforderungen der Weltgesellschaft stellen. Vor allem geht es
ihm darum zu zeigen, dass nach der Krise nicht einfach ansteht, die »bereits vorhandenen
Systeme und Regeln zu verbessern« (FT 7), um so auf den bisherigen Pfaden weiterzugehen.
Ihm geht es vielmehr um eine Neuorientierung der (Welt-)Gesellschaft an den Prinzipien
der Geschwisterlichkeit und Gerechtigkeit.

2.1 Geschwisterlichkeit und soziale
Freundschaft - Zum Leitgedanken der
Enzyklika Fratelli tutti

Um den material-inhaltlichen Leitgedanken dieser Enzyklika zu verstehen, ist nach Inhalt
und Relevanz der Rede von »Geschwisterlichkeit« und »sozialer Freundschaft« zu fragen.
Diese stellt fiir Papst Franziskus das Fundament einer gerechteren Gesellschaft und ihrer
Ordnung dar. Er spricht erklarend von der sozialen und der politischen Liebe, die »auch
das biirgerliche und das politische Leben betrifft und sich bei allen Gelegenheiten zeigt, die
zum Autbau einer besseren Welt beitragen« (FT 181).

Die Idee der Geschwisterlichkeit ldsst sich der Enzyklika zufolge inhaltlich in zwei
Aspekten skizzieren: Zum einen geht es Papst Franziskus darum, dass die gleiche Wiirde
jedes einzelnen und aller Menschen tatsdchlich anerkannt wird. Der Blick auf die Realitét
fithrt ihn ndmlich zu dem Schluss, dass die Menschenrechte zwar auf dem Papier allgemein
anerkannt sind, aber wohl »tatsédchlich [...] nicht fiir alle gleich gelten« (FT 22). Konkret
nennt er drei Teilungen der Weltgesellschaft, in denen eine offenkundige Kluft zwischen
den Menschen genau diese universale Geltung der Menschenrechte faktisch in Abrede
stellt: Arme und Reiche, Frauen und Miénner sowie Freie und Sklaven. Spezifisch zum
letzten Punkt fithrt der Papst eindringlich aus, dass zwar internationale Abkommen der
Sklaverei formal ein Ende gesetzt haben und es auch diverse Strategien gibt, das Phdanomen
zu beenden,

»dass aber noch heute Millionen Menschen - Kinder, Médnner und Frauen jeden
Alters - ihrer Freiheit beraubt und gezwungen (werden), unter Bedingungen zu leben,
die denen der Sklaverei vergleichbar sind. [...] Heute wie gestern liegt an der Wurzel der
Sklaverei ein Verstandnis vom Menschen, das die Moglichkeit zuldsst, ihn wie einen Gegen-
stand zu behandeln.« (FT 24)

Uber die Frage nach der den Menschen tatsichlich und in der Realitit zukommenden
Wiirde hinaus impliziert dieser Grundgedanke der Geschwisterlichkeit zweitens die
Notwendigkeit, das Individuelle, die jeweils eigene Identitit jedes und jeder Einzelnen
anzuerkennen und eben nicht einer Einheitsgesellschaft das Wort zu reden. Dabei
geht Papst Franziskus davon aus, dass »ein gesellschaftlicher Zusammenhalt méglich
[sein wird], der niemanden ausschlief3t, und eine Geschwisterlichkeit, die fiir alle offen
ist.« (FT 94)

Mit dieser zweifachen Perspektive von Geschwisterlichkeit bleibt Papst Franziskus nicht
nur auf der individuellen Ebene stehen, sondern er iibertrigt diesen Gedanken (dhnlich
wie Papst Johannes XXIII. es in Pacem in terris mit den Menschenrechten auch macht) in
Analogie auf die Ebene der einzelnen Nationen bzw. Staaten mit ihrer je eigenen kulturellen

2 Arnd KUPPERS, Soziale Gerechtig-
keit im Verstandnis der Katholischen
Soziallehre, in: Anton RAUSCHER
(Hg.), Handbuch der Katholischen
Soziallehre, Berlin 2008, 165-174, 171.
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Identitdt und der gesamten Weltgesellschaft, die mehr ist als die Summe der verschiedenen
Lander. Sowohl fiir die individuelle als auch fiir die staatliche Ebene verwendet der Papst
das von ihm bereits in Evangelii gaudium benutzte und in Fratelli tutti ndher erlduterte
Bild des Polyeders:

»Der Polyeder stellt eine Gesellschaft dar, in der die Unterschiede zusammenleben, sich
dabei gegenseitig ergénzen, bereichern und erhellen, wenn auch unter Diskussionen und
mit Argwohn. Denn man kann von jedem etwas lernen, niemand ist nutzlos, niemand ist
entbehrlich« (FT 215).

Sozialethisch gesprochen, ldsst sich also das »Seht, wie sie einander lieben!« genau
darin tibersetzt finden: Es steht fiir eine geschwisterliche, die Menschenwiirde tatsdchlich
achtende Welt und Gesellschaft mit allen Konsequenzen fiir die Themen, die aktuell im
Diskurs stehen.

2.2 Der Zusammenhang mit Laudato si’ -
eine integrale sozialethische Konzeption von
Geschwisterlichkeit und Gerechtigkeit

Fratelli tutti ist nach Laudato si” von 2015 die zweite Sozialenzyklika von Papst Franziskus.
Wenn auch in Laudato si” der Begrift der Geschwisterlichkeit noch nicht benutzt wird, so
ist doch die in dieser Enzyklika entwickelte integrale sozialethische Konzeption ebenfalls
im Blick auf unsere vorliegenden Uberlegungen relevant, geht es hier doch auch grund-
legend um Fragen der Gerechtigkeit. Dabei steht im Hintergrund der Ansatz, auch das
Engagement fiir die Verwirklichung von Gerechtigkeit als Ubersetzung des »Seht, wie sie
einander lieben !« zu verstehen.

Die Kirche hat in der Tradition ihrer Sozialverkiindigung noch nie eine inhaltlich
umfassende und geschlossene Theorie der Gerechtigkeit vorgelegt. »Sie hat vielmehr
immer wieder konkrete, die Menschenwiirde verletzende gesellschaftliche Missstinde
kritisiert und sich bemiiht, ausgehend von allgemeinen, auf dem christlichen Menschen-
bild fuflenden Sozialprinzipien (Personalitit, Subsidiaritét, Solidaritit, Gemeinwohl)
konstruktive Hinweise fiir eine Verbesserung der sozialen Lage zu geben.«* Auch heute
noch versteht die christliche Sozialethik den Grundwert der sozialen Gerechtigkeit als
»iibergeordnetes Leitprinzip «, das im Blick auf aktuelle Probleme und Fragen konkretisiert
und seiner Bedeutung weiter ausdifferenziert wird.

In Laudato si’ wird ein schopfungstheologisches Konzept entfaltet, aus dem sich
auch wichtige material-inhaltliche Konsequenzen fiir eine christliche (Sozial-)Ethik und
ihren Grundwert der Gerechtigkeit ergeben. Papst Franziskus formuliert ein Konzept der
integralen Okologie und Ethik als seinen eigenen Losungsansatz:

»Wir kommen jedoch heute nicht umhin anzuerkennen, dass ein wirklich 6kologischer
Ansatz sich immer in einen sozialen Ansatz verwandelt, der die Gerechtigkeit in die Umwelt-
diskussionen aufnehmen muss, um die Klage der Armen ebenso zu horen wie die Klage der
Erde« (LS 49).

Es geht ihm folglich um ein ganzheitliches Konzept, das mit der auf die Natur bezogenen
Komponente untrennbar die menschliche und soziale Dimension verkniipft sieht. Die Fragen
nach der 6kologischen und der sozialen Gerechtigkeit miissen notwendig miteinander verkniipft
gestellt werden, denn »(e)s gibt nicht zwei Krisen nebeneinander, eine der Umwelt und eine der
Gesellschaft, sondern eine einzige und komplexe sozio-okologische Krise. Die Wege zur Losung
erfordern einen ganzheitlichen Zugang, um die Armut zu bekdmpfen, den Ausgeschlossenen
ihre Wiirde zuriickzugeben und sich zugleich um die Natur zu kitmmern« (LS 139).
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Das Konzept der integralen Okologie impliziert u. a. auch ein umfassenderes Verstindnis
von Fortschritt und Wachstum. Papst Franziskus meint nicht einfach eine quantitative
Steigerung technischer oder wirtschaftlicher Moglichkeiten, denn daraus resultierte ein
Ungleichgewicht der Okosysteme (vgl. LS 35) und dies ginge nicht »mit einer Entwicklung
des Menschen in Verantwortlichkeit, Werten und Gewissen« einher (LS 105). Vielmehr geht
es ihm um ein Wachstum, das »einen wahren ganzheitlichen Fortschritt und eine Besserung
der Lebensqualitit bedeutet« (LS 46), das die bessere Verteilung des Reichtums, einen verant-
wortungsbewussten Umgang mit der Natur und die Rechte der zukiinftigen Generationen
mit einbezieht (vgl. LS 109). Er sieht durchaus die »menschliche Freiheit [...] in der Lage,
die Technik zu beschrinken, sie zu lenken und in den Dienst einer anderen Art des Fort-
schritts zu stellen, der gestinder, menschlicher, sozialer und ganzheitlicher ist« (LS 112).
Hieraus spricht nicht simple und naive Fortschrittsfeindlichkeit, sondern ein Verstindnis
von Fortschritt, in dem dieser nicht Selbstzweck ist, sondern Kreativitit entfaltet im Blick
auf eine Verbesserung der Lebensqualitit und eine groflere Gerechtigkeit.

3 Mission als theologische Kategorie
und ekklesiale Grunddimension -
Elemente einer Definition

Um nun die Konzeption von Geschwisterlichkeit zu den Fragen von »Mission« in Beziehung
setzen zu konnen, gilt es, einige Aspekte des Missionsbegriffs zu analysieren.

Bei Mission handelt es sich um ein Theologoumenon, das in den letzten Jahren in der
kirchlichen Offentlichkeit wieder zunehmend an Bedeutung gewonnen hat und damit auch
in den theologischen Kontext zuriickgekehrt ist. In der jiingeren Vergangenheit schlugen
ihm eher Skepsis, Verdrangung oder gar Ablehnung entgegen, wurde doch mit dem Begrift
nahezu ausschliellich Unterdriickung, Zwangstaufe, Gewalt und Kulturimperialismus
verbunden. Vor diesem Hintergrund verbreitete sich als Mainstream eine Auffassung, die
nahezu jede Form von Mission als der modernen pluralistischen Gesellschaft unangemessen
und sogar unzumutbar angesehen hat. »Religion«, so resiimiert der Missionswissenschaftler
und Steyler Missionar Franz Helm, »als private Uberzeugung und Praxis wird geduldet,
aber die Einflussnahme im 6ffentlichen Raum oder gar der Versuch, ZeitgenossInnen von
der eigenen religiésen Botschaft zu iiberzeugen, wird abgelehnt.«?

Theologisch-wissenschaftlich aber wird dieses Thema in der Zwischenzeit offen und
hochst differenziert bearbeitet, denn bei aller Belastung des Begriffs mdchte man auf
ihn nicht verzichten, gehort er doch zum Urgestein christlicher Theologie. Auf einige
der konstitutiven Eckdaten des in der Zwischenzeit in der Theologie herausgearbeiteten
Missionsbegriffs ist im Folgenden einzugehen.

3 Franz HELM, Wie willkommen
sind die Verkinder des Evangeliums?
Zur Situation der christlichen Mission
und der Missionswissenschaft im
deutschsprachigen Europa, in: Martin
STOWASSER /Franz HELM (Hg.),
Mission im Kontext Europas. Inter-
disziplinare Beitrage zu einem zeit-
gemalien Missionsverstandnis,
Gottingen 2011, 19-31, 19f.

4 Marianne HEIMBACH-STEINS,
Christliches Zeugnis und die Rechte
der anderen, in: Zeitschrift fur
Missionswissenschaft und Religions-
wissenschaft 96 (2012) 34-43, 34.

5 Ebd., 38.

6 Joseph RATZINGER, Konzilsaus-
sagen Uber die Mission auferhalb des
Missionsdekrets, in: Zeitschrift fur
Missionswissenschaft und Religions-
wissenschaft 89 (2005) 243-262, 257.

7 Peter WALTER, Geistes-Gegen-
wart und Missio-Ekklesiologie.
Perspektiven des I1.Vaticanums, in:
Zeitschrift fur Missionswissenschaft
und Religionswissenschaft 96
(2012) 64-74, 64.
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3.1 Religionsfreiheit als Voraussetzung fiir Mission

Mission wird, wie gerade schon angeklungen, im Bewusstsein mancher Zeitgenossen als
Widerspruch zum Recht auf Religionsfreiheit empfunden. Die hier ansetzende grund-
sdtzliche Kritik kommt aus zwei entgegengesetzten Richtungen:

¢ Zum einen aus der gesellschaftlichen Offentlichkeit, die in jeder Form von Mission
einen Verstof3 gegen das Recht auf Religionsfreiheit sieht und damit Mission fiir nicht
mehr akzeptabel und zeitgemafd halt. In der Tat ist auch aus der Perspektive der All-
gemeinen Erkldrung der Menschenrechte von 1948 mit den Fragen der Missionstatigkeit
das Menschenrecht auf Religionsfreiheit untrennbar verbunden: Es beinhaltet »die Freiheit
[...], seine Religion oder Uberzeugung zu wechseln, sowie die Freiheit, seine Religion oder
Weltanschauung allein oder in Gemeinschaft mit anderen, 6ffentlich oder privat durch Lehre,
Ausiibung, Gottesdienst und Kulthandlungen zu bekennen.« (Art.18) Damit ist einerseits
»das Recht, missionarisch titig zu werden, gesichert.«* Andererseits gibt dies auch die recht-
lichen und ethischen Rahmenbedingungen vor, unter denen christliche Mission erfolgen
kann - dahinter kann auch christliche Mission nicht zuriick. Die konziliare Erklirung zur
Religionsfreiheit Dignitatis Humanae ist das diesbeziiglich relevante kirchliche Dokument.
Es hebt deutlich darauf ab, dass - begriindet auf der »Wiirde der menschlichen Person
selbst« (DH 2) - »in religiésen Dingen niemand gezwungen wird, gegen sein Gewissen zu
handeln, noch daran gehindert wird, privat und 6ffentlich, als einzelner oder in Verbindung
mit anderen - innerhalb der gebithrenden Grenzen - nach seinem Gewissen zu handeln«
(DH 2). In Ad gentes 13,3 klingt das ganz dhnlich. Aus diesen Bestimmungen folgt also
der Schutz der »Freiheit, den eigenen Glauben ungehindert zu bezeugen und zu lehren,
wobei diese Freiheit selbst »unter den Anspruch gestellt [wird], der Religionsfreiheit der
Adressaten Rechnung zu tragen.«®

¢ Zum anderen kommt Kritik aber auch vor allem in jiingster Zeit aus dem Binnenraum
der Kirche, wo gerade angesichts des aktuellen erneuten Aufgreifens des Missionsgedankens
immer wieder der Vorwurf erhoben wird, das Recht auf Religionsfreiheit (und damit vor allem
die Erklirung des Konzils zur Religionsfreiheit Dignitatis humanae) stehe im Widerspruch
zum urchristlichen Missionsauftrag und sei darum diesem Missionsauftrag zumindest nach-
zuordnen. Bereits in einem kurz nach dem Konzil verfassten Text nennt Joseph Ratzinger
diese Auffassung allerdings ein »totales Missverstandnis«. Thm zufolge ist die »Religions-
freiheit [...] die Bedingung dafiir, dass Mission iiberhaupt stattfinden kann«.®

3.2 Konturen des (nach-)konziliaren Missionsbegriffs

Die folgenden Ausfithrungen konturieren das angeklungene Missionsverstdndnis naher,
indem der Begriff der Mission aus traditionellen Engfithrungen herausgeldst wird:

3.2.1 Mission - von der Notwendigkeit zur Freiheit des Angebots

Der verstorbene Freiburger Dogmatiker Peter Walter erkennt in dem Konzilsdekret Ad
gentes zwei Formen von Missiologie: zum einen (noch) die traditionelle »Notwendigkeits-
bzw. Bekehrungs-Missiologie«,” die deutlich mache, dass »auf der Kirche die Pflicht (liegt),
den Glauben und das Heil Christi auszubreiten« (AG 5). Es konnen also die nicht gerettet
werden, »die um die katholische Kirche und ihre von Gott durch Christus gestiftete Heils-
notwendigkeit wissen, in sie aber nicht eintreten oder in ihr nicht ausharren wollen« (LG 14).
Daraus folgt die Notwendigkeit von Mission.
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Die Konzilskonstitution, so fithrt Walter aus, weise in LG 16 allerdings ebenfalls darauf hin,
dass auch Menschen auferhalb der sichtbaren Kirche das Heil finden konnten, »weil Gottes
Gnade schon in ihnen wirkt«.® Das meint die von Peter Walter genannte zweite Form, die
»Freiheits- bzw. Zeugnis-Missiologie«. Sie nimmt Bezug auf Ad gentes 10, wo es heift, dass
»um allen Menschen das Geheimnis des Heils und das von Gott kommende Leben anbieten
zu kénnen, die Kirche sich all diesen Gruppen - quasi inkarnatorisch - einpflanzen muss.
Hier wird der Glaube als Angebot verstanden, »das die Freiheit dessen wahrt, dem dieses
Angebot gemacht wird.«® Mission ist damit wesentlich und konstitutiv mit Freiheit ver-
bunden. Dabei ist dieses Angebot nicht als (vielfach befiirchtete) Anpassung an den Zeit-
geist zu verstehen, sondern zutiefst christologisch und inkarnationstheologisch verankert.

3.2.2 Mission - vom einzelnen
Aufgabenfeld der Kirche
zu einem ekklesialen Grundzug

Will man heute theologisch verantwortet von Mission sprechen, so geht es nicht mehr um
ein kirchliches Handlungsfeld unter vielen, sondern um einen konstitutiven Wesenszug der
Kirche. Ad gentes formuliert: »Die pilgernde Kirche ist ihrem Wesen nach missionarisch
(d.h. als Gesandte unterwegs)« (AG 2). Mission bezeichnet also nicht eine Tétigkeit, die
nach zahlenmiflig zu fassendem Erfolg tiberfliissig wird, die geographisch, zeitlich und
methodisch klar umrissen und iiberschaubar ist, sondern um das, was Kirche insgesamt
ausmacht. Von daher leuchtet auch ein, dass Mission nicht nur Aufgabe professioneller
Missionare und Missionarinnen ist, sondern jedes Christen und jeder Christin, die in der
Nachfolge Jesu Christi Zeugnis geben.'® Papst Franziskus formuliert dies in seiner Botschaft
zum Weltmissionssonntag: »Wie Christus der erste Gesandte, d. h. der Missionar des Vaters
ist (vgl. Joh 20,21) und als solcher sein »treuer Zeuge« ist (vgl. Oftb 1,5), so ist jeder Christ
berufen, Missionar und Zeuge Christi zu sein.«

3.2.3 Mission - von der Westkirche
zur Weltkirche

Klassisch wurde Mission verstanden als Aktivitit, die die européische Kirche in Richtung
der Gebiete entfaltete, in denen die katholische Kirche noch nicht endgiiltig und umfassend
verbreitet war. Dem Missionswissenschaftler Arnd Biinker zufolge beschreibt Mission in
der Tradition »einen kirchlichen Ausnahmezustand«, der vor dem eigentlichen Zustand
der Christianisierung liegt. Damit ist, so schlussfolgert er, »Mission tiberall denkbar, nur
nicht in Europa.« Weltkirche und zugleich wahre Katholizitit wurden damit verstanden
in geographischer Konzentration auf Europa, Mission vollzog sich systematisch gesehen,

8 Ebd., 66. 11 Papstbotschaft zum Weltmis- 13 Allerdings ist dieses Verstandnis
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traditionell »als religios-kulturelle Integration nicht christianisierter Volker in den
Dominanzbereich eines christlichen Abendlandes. «'*

Diese eurozentrische Engfithrung ist durch das Dekret des Konzils iiber die Missions-
tatigkeit obsolet geworden: Mission muss tatsdchlich iiberall auf der Welt von Relevanz sein
und in allen lebendigen und vielfdltigen Ortskirchen eine Rolle spielen, die dann aber im
Detail je nach Kultur sowie sozialer und politischer Lage sehr unterschiedlich sein kann. Vor
diesem Hintergrund muss sich auch das missionarische Selbstverstindnis Europas dndern.
Schon 1948 hatte Pater Ivo Zeiger SJ (in Anlehnung an ein Wort von Alfred Delp 8J) auf dem
ersten Nachkriegskatholikentag in Mainz das bekannte Wort gesprochen: »Deutschland
ist ein Missionsland.« Hatte er damals fiir diese weitsichtige Aussage noch scharfe Kritik
geerntet, so erweist sich genau dies knappe 65 Jahre spiter als Realitdt, die sogar auf weite
Teile Europas auszuweiten ist. Diese Erkenntnis aber entpuppt sich als ein schwieriger
Prozess und macht es notwendig, den vom Konzil vorgenommenen Perspektivwechsel
mitzuvollziehen.

3.2.4 Mission - von der Mitgliedergewinnung
zum Zeugnis vom
angebrochenen Reich Gottes

Mission wurde in der Tradition vorrangig verstanden als das Bemithen um die Gewinnung
neuer Mitglieder und um die Ausbreitung der Kirche als Institution.’* Auch an diesem
Punkt hat das II. Vatikanische Konzil den theologischen Akzent deutlich verschoben. Der
Missionswissenschaftler Franz Gmainer-Pranzl betont im Unterschied zu diesem (in
einem engen Sinn verstandenen) ekklesiozentrischen Ansatz, dass die »Quelle jeglicher
Mission der Kirche [...] im Anspruch des Reiches Gottes [besteht] «,"* genau hier liege
die differentia specifica christlicher Mission. Damit bringt er den entscheidenden Wandel
des Verstidndnisses von Mission klar auf den Punkt: »Wer als Missionarin oder Missionar
von der Hoffnung des Evangeliums kiindet - ob in fremden Lindern oder im eigenen
Lebenskontext —, bezeugt die verdndernde und erlosende Wirklichkeit des Reiches Gottes,
das die Christen als Heilsanspruch fiir alle Menschen bekennen.«'* Umgekehrt gilt aber
auch, dass, wer die verdndernde und erlosende Wirklichkeit des Reiches Gottes bezeugt,
Mission betreibt!

Es geht also in der Mission um das Heil, das Gott den Menschen zugesagt und in Jesus
Christus bewirkt hat. Damit einher geht eine gewisse »Relativierung« der Kirche, was aber
nicht heifit, dass sie bedeutungslos wird. Die Kirche, so Peter Walter, »hat als Zeichen und
Werkzeug Gottes eine unersetzbare Aufgabe. Denn Gott, bei dem allein die Initiative liegt,
will [...] dieses Heil nicht ohne das Mittun von Menschen, die er beruft und sendet, ver-
wirklichen. «*¢

14 Franz GMAINER-PRANZL, Das
Reich Gottes und seine Gerechtigkeit
als zentrale Dimension der Mission.
Eine responsiv-theologische Perspek-
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sion (Anm.3), 115-130, 117.

15 Ebd., 120.
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4  Realisierung und Konkretisierung des Prinzips
der Geschwisterlichkeit als Fundament von Mission

Die Grundidee dieser Uberlegungen hat ihren Ursprung in dem von Papst Franzis-
kus durch sein gesamtes Pontifikat hindurch immer wieder betonten Aspekt der
Glaubwiirdigkeit.

4.1 Die Frage nach der Glaubwiirdigkeit als Klammer
von Mission und Geschwisterlichkeit

Wird Mission als Angebot des Glaubens verstanden, das dort gemacht wird, wo Menschen
in der Nachfolge Jesu Christi Zeugnis vom angebrochenen Reich Gottes geben, dann liegt
die konstitutive Verbindung zur Welt- und Gesellschaftsgestaltung nach dem Prinzip
der Geschwisterlichkeit nahe. Papst Franziskus folgend, kommt hier die Frage nach der
Glaubwiirdigkeit ins Spiel. Es geht ihm dabei um die Kompatibilitat von Ekklesiologie und
Ethik als unverzichtbarem Ausdruck von Glaubwiirdigkeit. Gerade in unserer kirchlichen
Situation ist dies eine fiir die Kirche existentiell wichtige Forderung: Es braucht heute
mehr denn je nicht linger allein die Wortverkiindigung, sondern ein Zeugnis, das durch
das kirchliche Handeln gegeben wird, ein Zeugnis fiir das, was Inhalt der Verkiindigung
ist. Die Botschaft Jesu will selbstverstdndlich bezeugt werden in der Verkiindigung des
Wortes (martyria) sowie in der Feier des Gottesdienstes und der Sakramente (liturgia), aber
eben auch im Handeln (diakonia) sowie in der Gemeinschaft der Menschen (koinonia).
Menschen in allen diesen verschiedenen Grundvollziigen der Kirche haben Anteil am
Aufbau des Reiches Gottes und am Zeugnis fiir das Evangelium.

Prizise kommt dies in Evangelii gaudium zum Ausdruck, wo Papst Franziskus einen
»Neologismus« als Aufforderung formuliert: » Primerear«, was so viel bedeutet wie »die
Initiative zu ergreifen, [...] die Fernen zu suchen, und [...] die Ausgeschlossenen ein-
zuladen, [...] Barmherzigkeit anzubieten« (EG 24). In deutlichem Unterschied zu einer
Kirche, die sich abschottet, spricht Papst Franziskus von »eine(r) »verbeulte(n)« Kirche, die
verletzt und beschmutzt ist, weil sie auf die Straflen hinausgegangen ist, (die ihm) lieber
(ist), als eine Kirche, die aufgrund ihrer Verschlossenheit und ihrer Bequemlichkeit, sich an
die eigenen Sicherheiten zu klammern, krank ist« (EG 49). Es ist die Rede von der Kirche,
die die Aufgabe eines Feldlazaretts hat, die an die Grenzen der Gesellschaft geht, und heilt,
was verwundet ist. Papst Franziskus ist es, der — noch als Kardinal Bergoglio - mit seiner
berithmt gewordenen Rede im Vorkonklave in aller Deutlichkeit und programmatisch
darauf hingewiesen hat, dass die Kirche »aufgerufen [ist], aus sich selbst herauszugehen
und an die Rander zu gehen. Nicht nur an die geografischen Réinder, sondern an die
Grenzen der menschlichen Existenz« (Bergoglio, Vorkonklave 2013). Genau damit hat er
die Sendung der Kirche, ihre Mission, wieder neu in den Mittelpunkt des theologischen
und kirchlichen Interesses gertickt.

17 Vgl.J6rg ALTHAMMER, Welche 18 Vgl.J6rg ALT/Markus VOGT/
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4.2 Konkretisierung des Prinzips
der Geschwisterlichkeit und die Entfaltung
der missionsbezogenen Bedeutung

Solches zeugnis-gebendes Handeln macht die Botschaft glaubwiirdig — und genau das meint
Mission! Im Folgenden geht es darum, auf die konkreten Bereiche zu schauen, die Papst
Franziskus unter dem Stichwort der Geschwisterlichkeit in Fratelli tutti auffithrt, und dabei
die Implikationen fiir das Verstdndnis von Mission aufzuweisen:

Zunichst ist die Frage nach dem Markt zu nennen. Papst Franziskus hatte bereits in
seiner »Regierungserkldrung« Evangelii gaudium mit der Formulierung » Diese Wirtschaft
totet« (EG 53) fiir viel Diskussion und Aufregung gesorgt.'” Auch wenn es spiter weitaus
differenziertere Aussagen von ihm zur Bedeutung des Marktes gibt, bleibt er aber doch
in allen Texten, in denen er sich zum Markt duflert, auch in Fratelli tutti sehr deutlich bei
seiner pointierten Kritik am »neoliberalen Credo [...]« (FT 168), das uns glauben machen
wolle, dass der »Markt allein [...] alle [gesellschaftlichen] Probleme [16st] « (FT 168) - eine
kritische Perspektive, die wir bereits tief verankert in der Tradition der kirchlichen Sozialver-
kiindigung finden (vgl. QA 88), die aber durch die Pandemie noch einmal mit ihrer ganzen
Waucht erfahrbar wurde. Zielwert muss das Gemeinwohl aller sein, nicht reine Markt-
glaubigkeit oder das Vertrauen auf den Spillover-/Trickle-Down-Effekt. Mit den Sozial-
ethiker-Kollegen Markus Vogt, Martin Kirschner und Jorg Alt'® sei hier auf die wichtige
Unterscheidung zwischen Markt und Wettbewerb als Ziel oder als Mittel verwiesen — und
nur letzteres verortet Markt und Wettbewerb angemessen. Man wiirde sich allerdings
schon wiinschen, dass der Papst sich dann auch dezidiert fir den Markt als Instrument
zur Beseitigung von Armut und zur Entwicklung menschenwiirdiger Lebensbedingungen
ausspricht. Das klingt jedoch nur in einigen Aspekten, etwa in der Forderung einer aktiven
Wirtschaftspolitik und der Schaffung von Arbeitsplitzen, an, wird aber nicht expressis
verbis ausformuliert. Wichtig ist ihm dabei jedenfalls - mit Verweis auf Caritas in veritate
von Benedikt XVI. -, dass Grundwerte und Prinzipien wie Solidaritit und Vertrauen auch
im Marktgeschehen eine Rolle spielen (miissen), damit nicht die Politik dem Diktat der
Wirtschaft unterworfen ist, die zudem auch nicht demokratisch legitimiert ist. Vielmehr
geht es darum, dass der Mensch im Mittelpunkt steht.

Ein zweites zentrales Themenfeld, das Franziskus’ Pontifikat seit seiner ersten Reise
auflerhalb Roms auf die Insel Lampedusa im Jahr 2013 bereits pragt, spielt auch in der
Enzyklika Fratelli tutti eine entscheidende Rolle: die komplexen Herausforderungen
von Migration und Flucht. Aus der Perspektive der Geschwisterlichkeit wire es ideal, so
Franziskus, wenn unnétige Migration vermieden werden kénnte, so dass jeder die Chance
auf eine ganzheitliche Entwicklung in seiner Heimat hitte (vgl. FT 129). Die Realitit
aber sehe, so Franziskus, anders aus: Ursache fiir Flucht und Migration seien vielfach
Ausbeutung, Entrechtung und Tétung von Menschen in vielen Lindern der Erde, meisten-
teils des globalen Stidens, wobei er im Hintergrund zum einen die prekére Situation der
Menschenrechte siebzig Jahre nach deren feierlicher Verkiindigung dafiir verantwortlich
macht sowie zum anderen ein globales Wirtschaftsmodell, das anthropologisch verkiirzt
und mehrheitlich auf Profit ausgerichtet sei.

Vor diesem Hintergrund betont Franziskus die weitreichende Verpflichtung der Staa-
tengemeinschaft, vor schweren humanitidren Krisen fliehende Menschen nicht nur auf-
zunehmen und zu schiitzen, sondern auch zu foérdern und zu integrieren. Unter dem
Horizont dieser vier (gerade genannten) Leitverben standen auch schon die zwanzig
Handlungsschwerpunkte, die der Vatikan im Jahr 2018 in den multilateralen Prozess zur
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Erarbeitung der beiden Global Compacts fiir Flucht und fiir Migration auf UN-Ebene ein-
gebracht hat." Es sei unsere Pflicht, das Recht eines jeden Menschen zu respektieren, einen
Ort zu finden, an dem er nicht nur seinen Grundbediirfnissen nachkommen, sondern sich
auch ganzheitlich entwickeln kénne (vgl. FT 129). Was die Frage nach der Lésung dieser
Problematik angeht, so benennt er zunichst Hilfsmafinahmen, die zur Linderung konkreter
Not dienen sollen. Er weif} aber auch darum, dass in struktureller Hinsicht die Schaffung
einer umfassenden Gesetzgebung fiir Migration durch die internationale Gemeinschaft zur
Eingliederung von Migranten in den Aufnahmeldndern und auch zur Entwicklung in den
Herkunftslindern notwendig ist (vgl. FT 132).

5 Fazit:
Eine neue Kultur der Geschwisterlichkeit als ein
Fundament fiir die Mission der Kirche

Papst Franziskus verortet das Prinzip der Geschwisterlichkeit in der Mitte der Sozial-
verkiindigung. Das Prinzip meint den sowohl individuell als auch institutionell umzu-
setzenden Willen zur tatsichlichen Anerkennung der Menschenwiirde, d. h. zur Realisierung
von Gerechtigkeit. Dariiber hinaus bezeichnet er damit eine neue umfassende Kultur,
die Gerechtigkeit und Liebe, individuelle und institutionelle Ebene sowie verschiedene
gesellschaftliche und kirchliche Felder und Akteure miteinander verbinden kann, ohne
die Komplexitdt und Unterschiedlichkeit der jeweiligen Bereiche, deren eigene Gesetz-
mafligkeiten zu nivellieren.

Papst Franziskus hélt mit der Enzyklika Fratelli tutti ein leidenschaftliches Plidoyer
fir diese neue, alles und alle pragende Kultur, die alle Menschen guten Willens und alle
Religionen in einen Dialog und in Kooperation fithren soll und kann. Zugleich aber macht
dieses Prinzip der Geschwisterlichkeit genuin Christliches stark, denn die »Quelle der
Menschenwiirde und Geschwisterlichkeit (liegt) im Evangelium Jesu Christi«. Es ist fiir ihn
die »Musik des Evangeliums« (FT 277), die zu solchem Handeln privat, aber auch in der
Offentlichkeit herausfordert, denn »(w)enn die Musik des Evangeliums in unseren Hiusern,
in der Offentlichkeit, an unseren Arbeitsplitzen, in der Politik und der Wirtschaft nicht
mehr zu horen ist, dann haben wir wohl die Melodie abgeschaltet, die uns herausfordert, fiir
die Wiirde jedes Mannes und jeder Frau ungeachtet ihrer Herkunft zu kimpfen« (FT 277).

Diese Melodie durch glaubwiirdiges Engagement fiir Geschwisterlichkeit und Gerechtig-
keit zum Klingen zu bringen, ist die Aufgabe und die Chance von Mission im 21. Jahrhundert.
So ldsst sich in einer der heutigen Welt und Gesellschaft das »Seht, wie sie einander lieben!«
wieder aktualisieren und realisieren. .

19 Vgl. Vatikan_20 - Handlungs-
schwerpunkte-fur-Global-Compacts_
lang, online https://weltkirche.
katholisch.de/Portals/o/Dokumente/
Vatikan_20-Handlungsschwerpunkt
e-f%C3 %BCr-Global-Compacts_lang.
pdf, [17.1.2021].
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1 Eine Symphonie voller Harmonie und Dramatik

Lumen fidei (2013) und Laudato si’ (2015). Dem programmatischen Horizont nach zu

urteilen, hat das Apostolische Schreiben Evangelii gaudium (2013) einen besonders
wichtigen Stellenwert, weil der Papst hier seine pastoralen Grundanliegen zur Sprache bringt:
Die missionarische Umgestaltung der Kirche (EG 19); sie hat als Volk Gottes »im Aufbruch«
(EG 20-23) den Auftrag, die Freude des Evangeliums missionarisch aktiv und spirituell-kon-
templativ, also dsterlich-pfingstlich zu verkiinden (vgl. EG 1, 21, 110, 271). In der Mitte dieses
Volkes haben die Armen als Alter Christus (EG 198), als Subjekte und Ansprechpartner einen
bevorzugten Platz (EG 197-201). Bereits in EG sind die weltweiten Aufgaben missionarischer
Prisenz, die 6kologische Herausforderung und die universelle Briiderlichkeit prisent: »Die
Erde ist unser gemeinsames Haus und wir sind alle Geschwister « (EG 183, vgl. 211).

Wihrend EG sich hauptsichlich an Katholiken wendet und damit die christliche Weltauf-
gabe vorbereitet, versuchen Laudato si’ und Fratelli tutti diese Weltaufgabe — die Bewahrung
der Schopfung, die Einheit der Menschen und den Frieden in der Welt - zu entfalten und
mit den Bewohnern der ganzen Erde dariiber in ein verantwortliches Gesprach zu kommen.

Dieses Gesprich ist paradigmatisch présent in dem Dokument iiber die Geschwisterlich-
keit aller Menschen fiir ein friedliches Zusammenleben in der Welt, das Papst Franziskus und
der Groflimam von Al-Ayhar, Ahmad Al Tayyeb, am 4. Februar 2019 unterzeichnet haben. In
Fratelli tutti hat der Papst die Fiden dieses Gesprachs wieder aufgenommen und erweitert
und dann zu einem programmatischen Teppich seines Pontifikats verwoben. Auf diesem
Teppich steht geschrieben: »Verwandlung der Geschichte« (FT 165) durch Néchstenliebe.
Sie ist »das geistige Herzstiick der Politik« (FT 187), weil und wenn sie in allen Optionen
»den Letzten den Vorzug gibt« (ebd.).

Fratelli tutti ist eine Sozialenzyklika jenseits politischer, geographischer, ideologischer,
ethnischer und religioser Polarisierung durch Identititsneurosen, die nichts anderes sind
als »veredelte Formen des Egoismus und reiner Abschottung« (FT 89). Gerade deshalb ist
FT nicht ortlos. Franziskus zeigt in seinen Uberlegungen, immer aus der Perspektive der
Armen, der Migranten und der Anderen, dass christliche Identitdt durch Solidaritdt und
Geschwisterlichkeit uns offen hilt »fiir den Dialog mit allen Menschen guten Willens«
(FT'6): »Wahrend Solidaritit ein Prinzip sozialer Planung ist, das erlaubt, dass sozial
Ungleiche zu Gleichen werden, ist Geschwisterlichkeit jenes Prinzip, das erlaubt, dass sozial
Gleiche ganz unterschiedliche Personen sind«.!

F ratelli tutti vom 3. Oktober 2020 ist die dritte Enzyklika von Papst Franziskus, nach

2 Wegmarken

Fratelli tutti besteht aus einer kurzen Einleitung (FT 1-8), die uns hineinnimmt in den
»Traum der Geschwisterlichkeit und der sozialen Freundschaft« (FT 6) aller Menschen und
unsere »christlichen Uberzeugungen « offenhilt »fiir den Dialog mit allen Menschen guten
Willens « (ebd.). Wir alle sind Weggefahrten und Mitbewohner des gleichen Planeten Erde,
»jeder mit dem Reichtum seines Glaubens oder seiner Uberzeugungen, jeder mit seiner
eigenen Stimme, alles Geschwister « (FT 8).

1 Papst Franziskus, Botschaft
fur Margaret Archer, Prasidentin
der Papstlichen Akademie fiir
Sozialwissenschaften (24.4.2017).
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2.1 Eine abgeschottete Welt

Das erste von acht Kapiteln konfrontiert uns mit den »Schatten einer abgeschotteten Welt«
(FT 9-55). Was verhindert, dass das Licht einer offenen Welt, die ja Schépfung Gottes ist,
sich iiber unsere Realitdt ausbreitet? Ohne die positiven Fortschritte der Technologie und
Wohlfahrt zu verkennen, geht FT in seiner Analyse mit dem damit verbundenen Verfall
der Ethik, die internationales Handeln prégt, streng ins Gericht. Das Globalisierungs-
modell und seine »eindimensionale Uniformitdt« (FT 29ff, 100) haben uns zu Nachbarn,
aber nicht zu Geschwistern gemacht. Erfolgreiche Wirtschaftsmodelle diirfen nicht den
eigenen kulturellen Lebensstil eines Landes zerstoren. Hinter der Uniformierung der Welt
stehen Macht- und Wirtschaftsinteressen. Innovationen in Technologie und Wissenschaft
begiinstigen soziale Ungleichheit. Sie produzieren einen Fortschritt der Rentabilitdt auf
Kosten der Menschlichkeit.

Wir sind Opfer einer kulturellen Kolonisation. Grofie Worte wie Demokratie, Freiheit,
Gerechtigkeit, Einheit sind heute vielfach Herrschaftsinstrumente und Saatgut der Hoft-
nungslosigkeit. Giiter und Menschen werden vielfach wie Abfallprodukte behandelt,
wihrend ein krankhaft konsum-, schnelligkeits- und gewinnorientierter Lebensstil zur
Ursache unzéhliger Zivilisationskrankheiten geworden ist. Ungleiche Giiltigkeit der
Menschenrechte und ungleiche Wiirde zwischen Ménnern und Frauen sind eine soziale
und kulturelle Realitédt. Einseitiges Wirtschaftswachstum und Lebensbedingungen einer
neuen Sklaverei gehen Hand in Hand. Durch eine »Kultur der Mauern« (FT 27) versuchen
sich die Reichen dieser Erde vor den Armen zu schiitzen.

Populismus und Liberalismus begegnen den vor Krieg, Verfolgung und Naturkatas-
trophen gefliichteten Migranten, an denen sich Drogen- und Waftenkartelle bereichern.
Seit den ersten Tagen seines Pontifikats ist Migration ein Schliisselthema der Sozialanalyse
von Papst Franziskus. Erinnern wir uns an seine programmatische erste Reise am 8. Juli
2013 auf die italienische Insel Lampedusa, um den dort untergebrachten Fliichtlingen zu
begegnen und der im Mittelmeer Ertrunkenen zu gedenken. Sieben Jahre spéter lesen wir
in FT': »Die Migrationen [werden ...] ein grundlegendes Element der Zukunft der Welt
darstellen« (FT 40).

Eine Uberfiille an connections hat die Freude an Geschwisterlichkeit nicht vertieft,
sondern zerstort. Als Gefangene der Virtualitdt haben wir das Aroma der Realitdt verloren.
Digitale Beziehungen stehen im Dienst gigantischer wirtschaftlicher Interessen und konnen
das Aufwallen fanatischer Aggressivitit und Falschnachrichten fordern (vgl. FT 44). Die
Informationsflut hat uns kein Mehr an Weisheit gebracht (vgl. FT 50). Bei all diesen Schatten
darf jedoch nicht vergessen werden, dass sie nur méglich sind, weil da auch Licht ist.

2.2 Fremd und ausgepliindert

Im zweiten Kapitel, »Ein Fremder auf dem Weg« (FT 56-86), entwirft Franziskus anhand
des Gleichnisses vom barmherzigen Samariter einige Handlungsoptionen, die uns in der
Dunkelheit einer abgeschotteten Welt offenstehen: die Option der Réuber, des Priesters,
des Leviten, des Samariters und des Wirts der Herberge. Jesus will uns fiir die Option des
hilfsbereiten Samariters gewinnen, die weit iiber die Vorschrift des Gesetzes hinausgeht.
»Jede andere Entscheidung fiithrt auf die Seite der Rauber oder derer, die vorbeigehen, ohne
Mitleid zu haben mit den Schmerzen des Menschen, der verletzt auf der Strafle liegt« (FT 67).

Priester und Levit kommen aus dem Tempel von Jerusalem, so wie es das Gesetz befahl.
Den Samaritern, die von den Juden als falsche Interpreten ihrer »wahren« Religion
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betrachtet wurden, war der Zugang zum Tempel verboten. Dennoch sind sie im Gleichnis
Jesu das Paradigma, wie gerade auch ein offiziell nicht anerkanntes Glaubenssystem die
Schatten einer abgeschotteten Welt kritisch ausleuchten kann. Der Gesetzeslehrer ebenso
wie der Jiinger Jesu, die das ewige Leben erben méchten, miissen lernen, sich unterbrechen
zu lassen, um Zeit zu finden, sich »der Zerbrechlichkeit der anderen anzunehmen« (FT 67).
Nur so kann der Jiinger in den Opfern zerstérerischer Systeme, die Mensch und Natur aus-
beuten, dem Alter Christus begegnen (vgl. FT 85). Nachstenliebe sprengt den geographisch
begrenzten, kulturell engen und politisch unverbindlichen Zirkel spontaner Nachbarschafts-
hilfe, die den Fremden ausschlief3t oder iibersieht.

2.3 Friede als Frucht einer offenen Welt

Das dritte Kapitel (FT 87-127) versucht zu zeigen, wie wir aufgrund der Menschlichkeit
unseres Glaubens ein kritisches Gespiir entwickeln konnen und mit dem samaritanischen
Blick nach innen eine weit tiber ethnische und politische Grenzen hinaus offene Welt zu
denken und zu schaffen in der Lage sind. Moralische Werte wie Tapferkeit, Geniigsamkeit
und Fleifl kénnen eine liebende Dynamik der Offenheit mit anderen Menschen aufbauen
(vgl. FT 91). »Liebe ist eine Bewegung der Aufmerksamkeit fiir den anderen« (FT 93) und
fiir die universale menschliche Gemeinschaft. » Gastfreundschaft ist ein konkreter Weg, auf
diese Herausforderung und dieses Geschenk nicht zu verzichten, die eine Begegnung mit
Menschen darstellen, die nicht dem eigenen Umfeld angehdren« (FT 90). In der Offenheit
anderen gegeniiber und im Dienst sozialer Solidaritdt transzendieren wir uns selbst. Die
soziale Solidaritdt driickt sich konkret im Dienst aus. »Der Dienst schaut immer auf das
Gesicht des Mitmenschen, beriihrt seinen Leib, spiirt seine Néhe [...] und sucht, ihn zu
fordern« (FT 115).

Alles, was wir tun, gebrauchen und besitzen, hat eine soziale Funktion, der eine Unver-
fuigbarkeitsklausel eingeschrieben ist. Solange es Arme gibt — dabei kann es sich ganz konkret
um soziale Schichten handeln oder um den ausgebeuteten Planeten Erde -, ist mein Uber-
fluss verpfandet und von Hypotheken belastet (vgl. FT 119). »Das Recht auf Privateigentum
kann nur als ein sekundares Naturrecht betrachtet werden, das sich aus dem Prinzip der
universalen Bestimmung der geschaffenen Giiter ableitet« (FT 120). Es gibt Grundrechte,
die jeder Nation und Gesellschaft vorausgehen, weil sie aus »einer unverduflerlichen
Menschenwiirde hervorgehen« (FT 127). »Gerechtigkeit verlangt die Anerkennung und
Achtung nicht nur der individuellen Rechte, sondern auch der sozialen Rechte und der
Rechte der Volker« (FT 126). Der wahre Weg zum Frieden ist nur moglich »im Anschluss
an eine globale Ethik der Solidaritit und Zusammenarbeit im Dienst an einer Zukunft, die
von der Interdependenz und Mitverantwortlichkeit innerhalb der ganzen Menschheits-
familie [...] gestaltet wird« (FT 127).

2 Papst Franziskus/GroSimam
Ahmad AL-TAYYEB, Dokument Uber
die Bruderlichkeit aller Menschen
fur ein friedliches Zusammenleben
in der Welt (Abu Dhabi, Vereinigte
Arabische Emirate, 4. Februar 2019),
in: L'Osservatore Romano (dt.),
Jg.49 (2019/7), 15. Februar 2019, 8.
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2.4 Drei Szenarien:
Migration, Ostwestbegegnung,
weltweite Ortsverbundenheit

Weltweite Verantwortlichkeit und konkrete Solidaritit, die im vierten Kapitel (FT 128-153)
aufgelistet sind, stehen vor drei Herausforderungen fiir das internationale Zusammenleben:
(a) durch Migration, (b) durch die Begegnung zwischen Westen und Osten und (c) durch
die polare Spannung zwischen globalen und lokalen Beziehungen.

a Zur Situation der Migranten macht die Enzyklika ganz konkrete Analysen und Vorschlége.
Die Bemithungen um die Migranten »lassen sich in vier Verben zusammenfassen: aufnehmen,
schiitzen, férdern und integrieren« (FT 129). Dabei geht es um das spannungsreiche Verhiltnis
zwischen der Bewahrung der kulturellen und religiosen Identitit der Aufnahmeldnder, aber
gleichzeitig im Namen der Geschwisterlichkeit um Offenheit und Wertschétzung fiir die Begeg-
nung mit anderen Kulturen und Religionen. Dazu werden dann eine Reihe von praktischen
Vorschligen gemacht, die Leben und Uberleben in Wiirde der Migranten ermdglichen und
von der internationalen Gemeinschaft durch eine spezifische Gesetzgebung garantiert sein
miissen. Migration braucht keine einseitige Last zu sein, sondern kann auch als » gegenseitige
Gabe« verstanden werden fiir »die ganzheitliche menschliche Entwicklung aller« (FT 133).

b Um die Begegnung zwischen Ost und West fiir die Bemiihung um einen weltweiten
Frieden der Menschheit zu vertiefen, erinnert Papst Franziskus an seine Begegnung mit dem
Groffimam Ahmad Al-Tayyeb und zitiert aus dem bei dieser Begegnung gemeinsam ver-
fassten Dokument: »Der Westen konnte in der Kultur des Ostens Heilmittel fiir einige seiner
geistigen und religiosen Krankheiten finden, die von der Vorherrschaft des Materialismus
hervorgerufen wurden. Und der Osten konnte in der Kultur des Westens viele Elemente
finden, die ihm hilfreich sind, sich von der Schwachheit, der Spaltung, dem Konflikt und vor
dem wissenschaftlichen, technischen und kulturellen Abstieg zu retten«.> Wir miissen lernen,
Probleme unserer Zeit gemeinsam zu bewiltigen, denn » Armut, Verfall und die Leiden eines
Teils der Erde sind ein stillschweigender Nahrboden fiir Probleme, die letztlich den ganzen
Planeten betreffen« (FT 137).

¢ Der Andere, der Fremde und der Migrant ndtigen uns, auf die globale Dimension des
Lebens zu schauen und uns »von einem beschaulichen Provinzialismus« (FT 142) zu befreien.
»So wie es ohne personliche Identitit keinen Dialog mit anderen gibt, so gibt es auch keine
Offenheit zwischen den Volkern ohne die Liebe zum eigenen Land und zu seinen Menschen«
(FT 143). Weltweite Offenheit und ortsverbundene Identitit sind keine Gegensitze. Keine Kul-
tur gentigt sich selbst. » Die anderen sind konstitutiv notwendig fiir den Aufbau eines erfiillten
Lebens« (FT 150). Gute nachbarschaftliche Beziehungen, »die geprégt sind von Unentgeltlich-
keit, Solidaritdt und Gegenseitigkeit« (FT 152), sind nicht nur méglich in ldndlichen Gegenden,
sondern auch zwischen Lindern und Nationen, denen der Weltfrieden am Herzen liegt.

2.5 Die politische Dimension

Das fiinfte Kapitel (FT 154-197) umbkreist die politische Dimension der Geschwisterlichkeit
im Dienst am Gemeinwohl des Volkes. FT erldutert die Kategorie des Volkes im Kontrast
zu Populismus und Liberalismus als ein stets fiir neue Synthesen offenes Projekt mit einer
mythisch-traumhaften Zukunftsvision und einer institutionell-analytischen durch Recht,
Wissenschaft und Verwaltungsprozesse gepragten Dimension (vgl. FT 164). Populismus und
Liberalismus unterlaufen diese umfassende Zukunftsvision und ihre konkrete Umsetzung
in einem historischen und demokratischen Projekt; der eine (Populismus) durch die ver-
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fithrerische Suggestion und Reprisentanz von Bediirfnissen, die in personlichen Macht-
interessen verwurzelt sind, der andere (Liberalismus) durch pseudo-liberale und indivi-
dualistische Projektionen, die durch Markthérigkeit und ihre Dogmen »des neoliberalen
Credos« (FT 168) den gesellschaftlichen Spalt zwischen Arm und Reich vertiefen.

Populismus und Liberalismus setzen ein Wohlstandsmodell voraus, das uns durch seine
Wachstumsabhdngigkeit und die damit verbundene Ausbeutung endlicher Ressourcen
(fossile Rohstofte, Bodenschitze, Metalle, Landflichen) und durch 6kologische Pliinderung
an den Uberlebensabgrund der Menschheit gefiihrt hat. Ein System unendlichen Wachs-
tums hat in dem physisch endlichen System des Planeten Erde keine Zukunft. Populismus
und Liberalismus fiihren uns hiufig am eigentlichen Thema der »Arbeit« vorbei. »Den
Armen mit Geld zu helfen, muss in diesem Sinn immer eine provisorische Losung sein, um
den Dringlichkeiten abzuhelfen. Das grofie Ziel muss immer sein, ihnen mittels Arbeit ein
wiirdiges Leben zu ermoglichen. [...] Denn es existiert keine schlimmere Armut als die,
welche den Menschen die Arbeit und die Wiirde der Arbeit nimmt« (FT 162). Sozialpolitik
ist eine Politik mit den Armen und nicht »fiir« sie oder ihnen »gegeniiber« (vgl. FT 169).

An anderer Stelle macht Papst Franziskus hierzu einige mutige Vorschlége, die von Post-
wachstumsékonomen schon seit geraumer Zeit diskutiert werden.? Drei dieser Vorschlige
seien hier nur kurz erwahnt:

Der Wert der unbezahlten Arbeit solle anerkannt werden;
Ein bedingungsloses universales Grundeinkommen - eine starke Idee trotz Wenn und
Aber;

¢ Eine drastische Reduzierung der Arbeitszeit als Bedingung fiir eine Erneuerung der Natur,
einen besseren Lebensstil und zur Uberwindung der zu kurz greifenden Mentalitit des
liberalen Paradigmas.*

All diese Vorschlige verlangen neben Strukturreformen auch den Wandel unseres Lebens-
stils (FT 166). Dazu ist »eine Reform sowohl der Organisation der Vereinten Nationen als
auch der internationalen Wirtschafts- und Finanzgestaltung notwendig« (FT 173). »Die
Politik darf sich nicht der Wirtschaft unterwerfen und diese darf sich nicht dem Diktat und
dem eflizienzorientierten Paradigma der Technokratie unterwerfen« (FT 177). Bei den Ver-
dnderungen geht es »um gesellschaftliche Prozesse zur Geschwisterlichkeit und Gerechtig-
keit fiir alle« (FT 180), um Prozesse der »politischen Néchstenliebe« (FT 180). Diese Liebe
steckt »voller kleiner Gesten gegenseitiger Achtsamkeit, entfaltet sich aber gleichzeitig in
gesellschaftlichen, wirtschaftlichen und politischen Makro-Beziehungen, die jede indivi-
dualistische Mentalitét iiberwinden (vgl. FT 181). Die Liebe, durchdrungen vom »Licht der
Vernunft wie auch des Glaubens« (FT 185), »kann mit ihrer universalen Dynamik«, die den
Letzten den Vorzug gibt, »eine neue Welt autbauen« (FT 183).

2.6 Dialog und soziale Freundschaft

Der Dialog, so lesen wir im sechsten Kapitel (FT 198-224), ist eine Option »zwischen der
egoistischen Gleichgiiltigkeit und dem gewaltsamen Protest« (FT 199). »Ein Land wichst,
wenn seine verschiedenen kulturellen Reichtiimer konstruktiv in Dialog miteinander
stehen: die Volkskultur, die Universititskultur, die Jugendkultur, die Kultur der Kunst und
die Kultur der Technik, die Wirtschaftskultur und die Familienkultur sowie die Medien-
kultur« (FT 199). Die intrakulturellen und kulturiibergreifenden Begegnungen erfordern
historisch informierte Dialoge.
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In diesen historisch situierten Kulturen und Dialogen gibt es Werte, die ontologisch
bzw. vorhistorisch verstanden werden miissen. Solche Werte mogen im Konsens gefunden
worden sein, gehen jedoch iiber eine demokratisch abstimmbare Verhandlungsmasse mit
einem bestimmten Entstehungs- und Verfallsdatum und einen »umstandsbedingten Kon-
sens« (FT 211) weit hinaus, wie das zum Beispiel bei der Menschenwiirde der Fall ist. Sie gilt
unabhéngig von kulturellem und historischem Wandel. »Fiir Gldubige ist die menschliche
Natur als Quelle ethischer Prinzipien von Gott geschaffen, der diesen Prinzipien letztlich
eine feste Grundlage verleiht« (FT 211-213; 214).

Dialog und soziale Freundschaft setzen eine »Kultur der Begegnung« (FT 215ff) voraus und
die Bereitschaft, voneinander zu lernen. » Dies bedeutet, dass die Peripherien mit einbezogen
werden miissen. Wer in ihnen lebt, hat einen anderen Blickwinkel, sieht Aspekte der Realitit, die
man von den Machtzentren aus, in denen die mafigeblichen Entscheidungen getroften werden,
nicht erkennen kann« (FT 215). »Das Subjekt dieser Kultur der Begegnung ist das Volk, nicht
nur ein Teil der Gesellschaft, der versucht, den Rest mit professionellen und medialen Mitteln
friedlich zu halten« (FT 216). Die Frucht der Kultur der Begegnung ist der soziale Friede. Dabei
handelt es sich um langsame und schwierige Prozesse. Ein realistischer Sozialpakt ist immer
auch ein Kulturpakt, »der die unterschiedlichen Weltanschauungen, Kulturen oder Lebens-
stile, die in der Gesellschaft nebeneinander bestehen, respektiert und beriicksichtigt« (FT 219).

In Krisenzeiten, in Katastrophensituationen, in schwierigen Momenten einer Nation
kann sich das Zusammenleben mit Minderheiten oder Migranten kompliziert gestalten
(vgl. FT 222). Aber Freundlichkeit kann in all diesen Situationen sich als tragféhige Kultur
bewidhren. »Freundlichkeit erleichtert die Suche nach Konsens und 6ftnet Wege, wo die
Verbitterung alle Briicken zerstoren witrde« (FT 224).

2.7 Eintracht zuhause, Friede vor der Tiir
(Concordia domi foris pax)

Wie das Holstentor von Liibeck die Seefahrer daran erinnerte, dass der Friede in der
eigenen Stadt die Voraussetzung fiir friedlichen Handel in Ubersee ist, so beschreibt Fratelli
tutti im siebten Kapitel, wie wir von der Freundlichkeit in der sozialen Mikrostruktur auf
Frieden stiftende »Wege zu einer neuen Begegnung« (FT 225-270) auf Weltebene gelangen
konnen. Ein nachhaltiger Friedensprozess benétigt eine bufifertige Gesinnung im eigenen
Haus, »die das Gedéchtnis an die Opfer ehrt und schrittweise eine gemeinsame Hoffnung
erofinet, die starker ist als Rache« (FT 226). »Wahrheit ist die untrennbare Gefiahrtin der
Gerechtigkeit und Barmherzigkeit« (FT 227). Friedensstiftung ist »das Bemithen um die
Uberwindung trennender Hindernisse ohne Aufgabe der eigenen Identitit« (FT 230).
»Grofle Verdnderungen werden nicht am Schreibtisch oder in Biiros fabriziert. [...] Es
gibt eine Architektur des Friedens, zu der die verschiedenen Institutionen der Gesell-
schaft [...] beitragen; doch es gibt auch ein Handwerk des Friedens, das uns alle einbezieht«
(FT 231).

Beim Autbau eines gesellschaftlichen Friedens gibt es keinen Schlusspunkt (vgl. FT 232).
Der Friede in der Welt setzt die »Begegnung mit den drmsten und verletzlichsten Sektoren
der Gesellschaft« (FT 233) voraus. »Wenn es um einen Neuanfang geht, miissen wir immer
bei den Geringsten unserer Briider und Schwestern beginnen« (FT 235).

3 Vgl. Niko PAESCH, Befreiung vom 4 Papst FRANZISKUS, Wage zu
Uberfluss. Auf dem Weg in die Post- traumen. Mit Zuversicht aus der
wachstumsokologie, Munchen 72014, Krise, Miinchen 2020, 168-169.
71-101.
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Angesichts der Klassengesellschaft - kann es da fiir jene, die an dem Auseinander-
gehen der Schere zwischen Armen und Reichen gewinnbringend beteiligt sind, Ver-
gebung ohne Bekehrung geben? Bei Vergebung geht es »nicht darum, auf unsere
eigenen Rechte zu verzichten und Vergebung fiir einen korrupten Machtinhaber, einen
Kriminellen oder jemanden, der unsere Wiirde herabsetzt, vorzuschlagen« (FT 241).
Wer Unrecht erlitten hat, soll seine Rechte nachdriicklich verteidigen. »Das ist mein
Recht, und Vergebung verneint diese Notwendigkeit keineswegs, sondern verlangt sie
sogar« (ebd.). Wahre Versohnung geht dem Konflikt nicht durch Schweigen aus dem
Weg. Sie muss versuchen, ohne Feindseligkeiten und gegenseitigen Hass, in einer ehr-
lichen Diskussion und auf der Suche nach Gerechtigkeit, auf einer hoheren Ebene eine
Losung zu finden (vgl. EG 228; FT 244). »Was jedenfalls niemals vorgeschlagen werden
darf, ist Vergessen« (FT 246). Nicht vergessen werden diirfen, beispielsweise, die Shoah
und die Atombombenangriffe auf Hiroshima und Nagasaki (vgl. FT 247f). »Vergebung
beinhaltet nicht das Vergessen« (FT 250) oder Straflosigkeit. »Vergebung ist genau
das, was es ermoglicht, Gerechtigkeit zu suchen, ohne in den Teufelskreis der Rache
zu geraten oder der Ungerechtigkeit des Vergessens zu verfallen« (FT 252). Das siebte
Kapitel schlief3t mit einer ausfiihrlichen Erdrterung von der Illegitimitdt von Krieg und
Todesstrafe, die als Zerstérungsfaktoren unsittlich und daher keine Wege zu Frieden
und Verséhnung sind (vgl. FT 255).

2.8 Religionen im Dienst
globaler Geschwisterlichkeit

Im Zentrum des letzten Kapitels stehen »Die Religionen im Dienst an der Geschwis-
terlichkeit in der Welt« (FT 271-287). Die Wertschitzung jedes Menschen als Geschopf
Gottes begriindet den Beitrag der Religionen fiir universale Geschwisterlichkeit, Gleichheit
und Gerechtigkeit in der Gesellschaft. »Wenn man im Namen einer Ideologie Gott aus
der Gesellschaft ausstoflen will, betet man schliefllich Gotzen an« (FT 274). »Die Haupt-
ursachen fiir die Krise der modernen Welt sind ein betdubtes menschliches Gewissen und
eine Entfremdung von religiosen Werten sowie die Dominanz von Individualismus und
materialistischen Philosophien« (FT 275).

Die Kirche respektiert »die Autonomie der Politik, beschrankt aber ihre eigene Mission
nicht auf den privaten Bereich« (FT 276). Ihre 6ffentliche Rolle erschopft sich nicht in der
Fiirsorge oder der Erziehung. Wir sollen eine Kirche sein, »die dient, die aufbricht, die aus
ihren Kirchen herausgeht [...], um das Leben zu begleiten, die Hoffnung zu unterstiitzen
und Zeichen der Einheit [...] zu sein [...], um Briicken zu spannen, Mauern zu durch-
brechen und Verséhnung auszusden« (FT 276).

»Als Christen fordern wir in Lindern, in denen wir eine Minderheit darstellen, eine
Garantie fiir unsere Freiheit. Genauso befiirworten wir sie fiir diejenigen, die nicht Christen
sind, dort, wo sie eine Minderheit bilden. Es gibt ein grundlegendes Menschenrecht, das
auf dem Weg zur Geschwisterlichkeit und zum Frieden nicht vergessen werden darf, und
das ist die Religionsfreiheit fiir die Gldubigen aller Religionen« (FT 279). Wir akzeptieren
Unterschiede und freuen uns, »als Kinder eines einzigen Gottes Geschwister zu sein« (ebd.).
»Zwischen den Religionen ist ein Weg des Friedens moglich« (FT 281). Wir alle kdnnen
Dialogpartner und Friedensstifter sein.

5 Joseph RATZINGER, Die christliche
Bruderlichkeit, Munchen, 1960.
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Der Ausgangspunkt fiir den interreligiésen Dialog muss der Blick Gottes sein. »Gottes
Liebe ist tiir jeden Menschen gleich, unabhéngig von seiner Religion. Und wenn er Atheist
ist, ist es die gleiche Liebe« (FT 281). In der Begegnung mit andersdenkenden Menschen
brauchen wir unsere eigenen Uberzeugungen nicht zu verheimlichen. »Denn je tiefer,
solider und reicher eine Identitét ist, desto mehr wird sie andere mit ihrem spezifischen
Beitrag bereichern. Als Gldubige sind wir herausgefordert, [...] uns auf das Wesentliche zu
konzentrieren: die Anbetung Gottes und die Nachstenliebe« (FT 282).

3 Geschwisterlichkeit weltweit
und ortsgebunden

Die Enzyklika Fratelli tutti erweitert den noch auf inspirierende AusschlieSlichkeit
des Christlichen bedachten Kreis »christlicher Briiderlichkeit«, wie sie etwa der junge
Theologe Joseph Ratzinger noch 1960 beredt dargestellt hat.> Um diesen Kreis sind zwar,
durch die auf der Schopfung beruhende Sohnschaft der Weltvolker, heilsrelevant abge-
stufte konzentrische Kreise von Andersglaubigen bis Nichtglaubenden gelegt, die jedoch
gerade durch diese Abstufung ihrer heilsrelevanten Potenz den Grundgedanken von
Geschwisterlichkeit und sozialer Freundschaft der einen Menschheit, wie er in Fratelli
tutti entfaltet ist, unterlaufen. FT beklagt diese Entwicklung: »In der gegenwirtigen
Welt nimmt das Zugehorigkeitsgefiihl zu der einen Menschheit ab, wihrend der Traum,
gemeinsam Gerechtigkeit und Frieden aufzubauen, wie eine Utopie anderer Zeiten
erscheint« (FT 30). Mit dem abnehmenden Gefiihl fiir die Zugehorigkeit zu der einen
Menschheit nehmen auch die sich gegenseitig zugestandene humanitire und 6kologische
Verantwortung und ihre Relevanz und Kompetenz fiir das grofle Thema der gesamten
Menschheit, einen auf gegenseitiges Vertrauen und Wertschitzung gegriindeten Welt-
frieden, ab.

»Christliche Briiderlichkeit«, in einer Welt voller Unfrieden, gleicht mehr einem
beschaulichen Seinszustand auf einer abgesonderten Insel als einem strategisch-politischen
Weltauftrag zum Einsatz fiir Gerechtigkeit und Frieden in einer globalen »Kultur der
Begegnung« (FT 232). Diese hat ihren Ort und ihr Fundament in den christlichen Uber-
zeugungen ihres Autors, der fiir diese Uberzeugungen jedoch nie Ausschliefllichkeit oder
einen heilsrelevanten Mehrwert beansprucht (vgl. FT 6).

Papst Franziskus weif3, dass nicht nur aus strategischen Griinden, sondern gerade auch
aus Griinden einer praxiserprobten Erfahrung der Dialog mit allen Menschen notwendig
ist und einen positiven Beitrag fiir den Frieden in der Welt leisten kann. So nennt er ganz
bescheiden die Quellen und Autoren, die ihn zu dieser Enzyklika inspiriert haben: Franz
von Assisi und Charles de Foucauld, aber auch nichtkatholische Briider wie Martin Luther
King, Desmond Tutu und Mahatma Gandhi (vgl. FT 5, 286).

Einen besonderen Einfluss auf FT hatte das Treffen des Papstes mit dem Groflimam
Ahmad Al-Tayyeb in Abu Dhabi: »Dort haben wir daran erinnert, dass Gott »alle Menschen
mit gleichen Rechten, gleichen Pflichten und gleicher Wiirde geschaffen und sie dazu
berufen hat, als Briider und Schwestern miteinander zusammenzuleben«. Es handelte sich
nicht um einen einfachen diplomatischen Akt, sondern um eine auf dem Dialog und einem
gemeinsamen Engagement aufbauende Reflexion. Die vorliegende Enzyklika sammelt
und entwickelt prinzipielle Themen, die in jenem von uns gemeinsam unterzeichneten
Dokument aufgefithrt sind« (FT5). Hier wurde christliche Briderlichkeit erweitert zu
universaler Geschwisterlichkeit.
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Der Schritt von der »christlichen Briderlichkeit« zu »universaler Geschwisterlichkeit«
(FT 142) und »sozialer Freundschaft« verdeutlicht die Polaritit ihrer Herkunft aus ortlichen
und universalen Gegebenheiten und erdfinet auf hoherer Ebene Perspektiven fiir den
Weltfrieden (vgl. FT 245). »Daher sind die universale Geschwisterlichkeit und die soziale
Freundschaft im Inneren jeder Gesellschaft zwei untrennbare und gleich wichtige Pole.
Trennt man sie voneinander, fithrt dies zu Deformierung und schédlicher Polarisierung«
(FT 142). Es ist ihnen weltweit eine eschatologische Zeitspur eingeschrieben, die sie nicht
zur Ruhe kommen lassen kann, aber auch nicht voluntaristisch beschleunigen darf. »Der
soziale Friede erfordert harte Arbeit, Handarbeit« (FT 217). Unterschiede in ein gemein-
sames Lebensprojekt zu integrieren ist schwierig und langsam. Dabei sei festzuhalten, so
Franziskus: » Sogar Menschen, die wegen ihrer Fehler kritisiert werden konnen, haben etwas
beizutragen, das nicht verloren gehen darf« (EG 236).

So wie elektrisches Licht nur im Spannungsfeld von zwei Polen erzeugt wird, so wird
es das Licht des Friedens nur geben, wenn wir gelernt haben, das Schwarz-weif3-Denken
nicht mit der Gewalt der Waffen des Stirkeren oder durch faule Kompromisse zu iiber-
winden, sondern in dem sich gegenseitig bedingenden Gleichgewicht einer polaren Einheit
von Yin und Yang. »Denn die Zukunft ist nicht »einfarbig«. Wenn wir den Mut dazu haben,
konnen wir »sie in der Vielfalt und in der Unterschiedlichkeit der Beitrage betrachten, die
jeder einzelne leisten kann. Wie sehr muss unsere Menschheitsfamilie lernen, in Harmonie
und Frieden zusammenzuleben, ohne dass wir dazu alle gleich sein miissen!«« (FT 100).

In der Okumene haben wir gelernt, dass Konflikte und Spannungen, »auch jene, die
man einst fiir unverséhnlich gehalten hitte, zu einer vielgestaltigen Einheit fithren kénnen«
(FT 245). Ortsnah gelebte soziale Freundschaft und metaphorisch gedachte universale
Geschwisterlichkeit sind Investitionen in eine Kultur der Begegnung, in der sich soziale
Wirklichkeiten mit weltweit ertrdiumten Méglichkeiten schopferisch begegnen. Gelebte
Geschwisterlichkeit in der Eine-Welt-Perspektive von FT verbindet uns miteinander,
solange wir uns gleichzeitig als Gebende und Empfangende verstehen, die »einander
brauchen und in gegenseitiger Schuld« (FT 35) und Gnade stehen. Wenn wir dies in der
Corona-Pandemie gelernt haben, dann werden wir nicht wie Touristen und mit »falschen
Sicherheiten« (FT 7) an denselben Ort unseres Labyrinths zuriickkehren, von dem wir auf-
gebrochen sind. Gebe Gott, »dass ein so grofier Schmerz nicht umsonst war « (FT 35), dass
wir heimkehren wie Pilger, welche die Gnade einer neuen Lebensweise als Notwendigkeit
fiir Mensch und Natur erfahren haben. .




Praktizierte
Geschwisterlichkeit als
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Zusammenfassung

Dieser Beitrag widmet sich der
Frage, welche Implikationen
die Metapher der Geschwis-
terlichkeit fir die missionstheo-
logische Diskussion besitzt.
Dazu wird zundachst die sowohl
innerkirchlich als auch fur die
gesamte Menschheit verwen-
dete Familienmetapher ana-
lysiert als Ausdruck einer Ver-
bundenheit, die allen Unter-
schieden vorausgeht. Anschlie-
Bend wird ein Verstandnis von
Evangelisierung skizziert, das
den Zusammenhang des dia-
konischen und prophetischen
Charakters der Kirche heraus-
stellt, wenn sie in einer offenen
und pluralistischen Gesellschaft
die christliche Hoffnung durch
ihren Einsatz fur eine bessere
Welt bezeugt und dazu mit
allen Menschen guten Willens
zusammenarbeitet. Schlielich
werden einige erkenntnistheo-
retische wie innerkirchliche
Konsequenzen benannt, die
sich ergeben, wenn Geschwis-
terlichkeit nicht nur ein Modus
der Sendung der Kirche »ad
extra«, sondern auch »ad
intra« ist und damit die Bezie-
hungen aller Getauften zuei-
nander meint.
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Abstract

This paper deals with the
question of what the metaphor
of kinship implies for mission
studies. To this end, the author
first analyses the family meta-
phor which is used both within
the Church and for all humani-
ty as an expression of a con-
nectedness that precedes all
differences. An understan-
ding of evangelization is then
sketched that highlights the
interconnectedness of the
Church’s caritative and pro-
phetic character as it witnesses
the Christian hope in an open,
pluralistic society through its
commitment to a better world
and its working together with
all people of good will. Finally,
some epistemological as well as
internal ecclesial consequences
are mentioned which arise
when kinship is not only a
mode of the Church’s mission
»ad extra«, but also »ad intra,
thus expressing the relation-
ships of all baptized to one an-
other.
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Sumario

Este articulo aborda la cuestion
de qué implicaciones tiene la
metéfora de la fraternidad para
el debate teoldgico sobre la
mision. Para ello, se analiza en
primer lugar la metafora de

la familia, utilizada tanto en el
seno de la Iglesia como para
toda la humanidad, como ex-
presion de una conexion que
precede a todas las diferencias.
A continuacion, se esboza una
comprension de la evangeliza-
cion que pone de relieve la in-
terconexion del caracter diaco-
nal y profético de la Iglesia, ya
que da testimonio de la espe-
ranza cristiana en una sociedad
abierta y pluralista a través de
su compromiso con un mundo
mejor, trabajando conjunta-
mente con todas las personas
de buena voluntad. Por ultimo,
se nombran algunas conse-
cuencias tanto epistemoldgicas
como intraeclesiales que sur-
gen cuando la fraternidad no
es solo un modo de mision de
la Iglesia »ad extra« sino tam-
bién »ad intra« y, por tanto,
significa las relaciones de todos
los bautizados entre si.
Palabras clave

- Evangelizacion

- Mision

- Comunidad

- Pluralidad




80 Thomas Fornet-Ponse

enn die in der Vorschau zu dieser Festschrift formulierte These zutrifft, in den
letzten vierhundert Jahren nach Griindung der Kongregation fiir die Verbreitung
des Glaubens habe die Weltmission zur Einheit der Menschheitsfamilie beigetragen
und die Geschwisterlichkeit geférdert, erscheint es fiir neue Perspektiven sinnvoll, auch
die gegenldufige Richtung in den Blick zu nehmen. Was bedeutet die Metapher der
Geschwisterlichkeit fiir Verstindnis und Praxis der Evangelisierung? Welche Méglichkeiten
bietet sie, um produktiv und gemeinschaftswahrend mit Vielfalt und Konflikten umzu-
gehen? Ist eine Kulturen, Konfessionen, Religionen und Weltanschauungen {ibergreifende
praktizierte Geschwisterlichkeit eine - vielleicht sogar die — angemessene Form, mit der
die Kirche in einer pluralen Welt ihrer Sendung als universales Heilssakrament nachkommt?
Diesen Fragen geht der folgende Beitrag nach, indem zunichst die Metapher »Geschwis-
terlichkeit« analysiert, zweitens auf das Verstindnis von Evangelisierung als gemeinsamer
Einsatz gegeniiber aktuellen Herausforderungen eingegangen und abschliefend Geschwis-
terlichkeit als Modus der Sendung der Kirche skizziert wird.

1 »Geschwisterlichkeit«
als Ausdruck einer vielfiltigen Gemeinschaft

Zu den verschiedenen Metaphern, die vom II.Vatikanischen Konzil gewahlt werden,
um den Verdnderungen im Kirchenverstindnis und der Beziehung von Kirche und
Welt auch auf dieser Ebene Ausdruck zu verleihen, gehért die Familienmetapher.! Diese
findet sich insbesondere im 6kumenischen Kontext, wenn von anderen Christ:innen als
»getrennten Briidern« (UR 1) gesprochen wird. Sie beschréinkt sich aber nicht nur auf die
in der Taufe begriindete Verbindung aller Christ:innen untereinander als Gotteskinder
und damit Familienmitglieder, sondern wird in Lumen gentium und Ad gentes letztlich
auf die gesamte Menschheit ausgedehnt, womit die gemeinsame und gleiche Wiirde aller
Menschen unabhingig von weiteren Eigenschaften oder Fihigkeiten betont wird. Die
Familienmetapher hat somit je nach Begriindung eine unterschiedlich weite Bedeutung als
Religionsfamilie oder Menschheitsfamilie. Missions- und theologiegeschichtlich war fiir die
gemeinsame und gleiche Wiirde aller Menschen neben der Vernunftbegabung insbesondere
die Monogenismuslehre bedeutend, die in der Diskussion liber die Menschenwiirde
indigener Volker als ausschlaggebendes Argument galt, ihnen diese zuzusprechen. So ver-
teidigte Bartolomé de Las Casas nicht nur die Einheit des Menschengeschlechts, »sondern
trat auch fiir Selbstkritik angesichts unserer eurozentrischen Arroganz und fiir Offenheit
gegeniiber dem Wahren, Heiligen, Schénen und Guten in den indianischen Kulturen und
Religionen ein.«* Genau diese Tendenz wird vom I1.Vaticanum aufgenommen und ver-
starkt, indem anders als noch bei Pius XII. eine Zusammenarbeit mit anderen Christ:innen

1 Vgl.besonders Mariano DELGADO,
Die Menschheitsfamilie oder Die
Mystik des Konzils, in: DERS. (Hg.),
Die grof3en Metaphern des Zweiten
Vatikanischen Konzils, Freiburg i.Br.
U.a. 2013, 422-443; Christian
MAZENIK, Katholisches Kirchenver-
standnis auf dem Weg. Kirche als
Familie Gottes in der Pluralitat der
Kirchenmetaphern, Paderborn 2016.

2 DELGADO, Menschheitsfamilie
(Anm.1), 425.

3 Ebd., 430-431, Herv. im Orig.

4 Vgl.dazu besonders Hans-Joachim
SANDER, Theologischer Kommentar
zur Pastoralkonstitution Gber die
Kirche in der Welt von heute Gau-
dium et spes, in: Peter HUNERMANN /
Bernd Jochen HILBERATH (Hg.),
Herders Theologischer Kommentar
zum Zweiten Vatikanischen Konzil.
IV.Kommentare, Freiburg 2005,

581-886, 711. Damit »hangen

das Schicksal der gesamten Mensch-
heitsfamilie unmittelbar mit dem
Sendungsauftrag der Kirche als sicht-
bar verfasste und geistlich geeinte
Familie Gottes und ihrem aktiven
Hineinwirken — sei es sozial-carita-
tiver, sei es ethisch-politischer

Natur — unabdingbar zusammen
(vgl. GS 40; 42)« (MAZENIK, Kirchen-
verstandnis [Anm.1], 299).
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und Angehorigen anderer Religionen fiir mehr Gerechtigkeit, Frieden und Verstindigung
befiirwortet wird. Besonders pragnant ist dies in Gaudium et spes, wo auf der Grundlage
des »dynamischen Charakters« der Einheit der Menschheitsfamilie (GS 27) die kirchliche
Soziallehre kreativ fortgefithrt wird, indem beispielsweise kulturelle Besonderheiten geachtet
werden sollen (GS 54) oder die Ausrichtung auf das Gemeinwohl auch in der Erziehung
betont wird (GS 74). »Diese neue Wahrnehmung des Kairos der Konzilszeit, die zu einer
kreativen Weiterentwicklung der kirchlichen Soziallehre gefiithrt hat, wird getragen von einer
kopernikanischen Wende in der Ekklesiologie.«> Sie besteht in der inklusiven Perspektive
des Konzils, die Aufgabe der Kirche als universales Heilssakrament im Dienst an der Ein-
heit der ganzen Menschheit zu sehen, was eine pastorale Ortsbestimmung der Kirche in
der Welt von heute bedeutet.*

Wihrend das Konzil noch zuriickhaltend ist, die im 6kumenischen Kontext verwendete
Familienmetapher auch auf den interreligiésen Bereich auszudehnen, erfolgt dies bei Papst
Franziskus schon frith, indem er in einer GrufSbotschaft zum Ende des Ramadans von den
Muslimen als »Briider und Schwestern«> oder bei der Abendmahlsmesse am Griindon-
nerstag 2016 noch allgemeiner »Muslime, Hindus, Katholiken, Kopten, evangelische
Christen« als »Briider, Kinder desselben Gottes«® bezeichnet.” Besonders prominent ist
die gemeinsame Erkldrung zur Geschwisterlichkeit aller Menschen, die Papst Franziskus
und Scheich Ahmad al-Tayyib, der Groflimam der Al-Azhar, am 4.2.2019 in Abu Dhabi
unterzeichnet haben.® Diese beginnt im Vorwort: »Der Glaube lisst den Gldubigen im
anderen einen Bruder sehen, den man unterstiitzt und liebt. Aus dem Glauben an Gott,
der das Universum, die Geschopfe und alle Menschen - aufgrund seines Erbarmens — mit
gleicher Wiirde erschaffen hat, ist der Gldubige gerufen, diese menschliche Briiderlichkeit
zum Ausdruck zu bringen, indem er die Schopfung und das ganze Universum bewahrt und
jeden Menschen unterstiitzt, besonders die am meisten Bediirftigen und die Armsten.«’
Folgerichtig zielt diese Erklarung auf eine »Kultur des gegenseitigen Respekts«, indem sie
die positiven Werte und »wahren Lehren« der Religionen herausstellen, die das allgemeine
Miteinander und das gemeinsame Zusammenleben beférdern im Dienst an Frieden und
Gerechtigkeit. Dies erfolgt auf der Grundlage einer Analyse, wonach die Hauptursachen fiir
die gegenwirtige krisenhafte Situation der Welt in einem betdubten menschlichen Gewissen,
einer Entfremdung von religiésen Werten und einer Dominanz von Individualismus und
Materialismus gesehen werden. Sie schlagen demgegeniiber Familie und Religion als Basis
einer positiven Zukunft vor und betonen damit den gemeinschaftlichen Aspekt, der auch
durch die Familienmetapher ausgedriickt wird. »Anderthalb Jahre spéter integriert Papst
Franziskus den Kern jener christlich-islamischen Erkldrung in die Enzyklika Fratelli tutti
und verankert sie in der Tradition der lateinischen Kirche, der Lehre des Zweiten Vatika-
nischen Konzils und auf der Linie seiner eigenen Schreiben aus sieben Jahren Pontifikat. «'°
Indem er herausstellt, diese Enzyklika verdanke sich dem Austausch mit seinem musli-

5 https://www.vatican.va/content/ 8 Vgl.zu dieser Erklarung Felix
francesco/de/angelus/2013/documen  KORNER, Die Geschwisterlichkeit
ts/papa-francesco_angelus_20130811 aller Menschen. Theologisch-islam-
.html (25.11.2021). wissenschaftlicher Kommentar

6 https://www.vatican.va/content/ zum Dokument von Abu Dhabi, in:
francesco/de/homilies/2016/docume stz 237 (2019) 605-618.
nts/papa-francesco_20160324_omeli 9 https://www.vaticannews.va/de/
a-coena-domini.html (25.11.2021). papst/news/2019-02/papst-franzis
7 Weitere Beispiele bei Niklaus kus-abu-dhabi-gemeinsame-erklae
KUSTER, Fratelli tutti: Eine zweite rung-grossimam.html (25.11.2021).

franziskanische Enzyklika, in: ZMR 105 10 KUSTER, Fratelli (Anm.7),186.
(2021) 182-187, 184-185.
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mischen Gesprichspartner, ist sie ein deutlicher Ausdruck der Geschwisterlichkeit und der
gegenseitigen Bereicherung, die mit ihr einhergehen kann. Da die Enzyklika den Dialog

zugleich propagiert und praktiziert, »1ost sie in hervorragender Weise die Methodik des

side by side ein, die Papst Benedikt XVI. in London 2010 der Methodik des face to face hin-
zufiigte«™ und die den Fokus auf die gemeinsame Analyse und Antwort auf gesellschaftliche

Herausforderungen legt.

Mit einer Familienmetapher wird eine aller Trennung vorausgehende und von dieser
nicht zu zerstérende Einheit benannt. Die Grundperspektive der von ihr vorausgesetzten
innigen Verbindung zu Gott teilt sie mit verschiedenen Kirchenmetaphern: »Kirche ist man
nicht um seiner selbst willen, sondern Kirche besteht von Gott her, er ist ihr Ursprung und
der Grund, weshalb hier Menschen unterschiedlicher Herkunft und ungleichen Standes
in einer Gemeinschaft verbunden sind.«'? Fiir den 6kumenischen Kontext bedeutet dies,
dass die Unterschiede zwischen den Konfessionen nicht iibersehen, aber als nachrangig
eingeschitzt werden angesichts der Einheit der Menschen und der Getauften sowie der
Gemeinschaft im geistgewirkten Streben nach Einheit. Ahnliches gilt fiir die Ausweitung
auf die ganze Menschheitsfamilie, da sich die Ausrichtung der Kirche auf die gesamte
Menschheit als Folge der Sendung Christi zur Welt schon zu Beginn des Missionsdekrets
zeigt. Dort heif3t es, die Kirche sei »mit verstarkter Dringlichkeit gerufen, dem Heil und der
Erneuerung aller Kreatur zu dienen, damit alles in Christus zusammengefasst werde und
in ihm die Menschen eine einzige Familie und ein einziges Gottesvolk bilden« (AG 1). Die
Familienmetapher wird somit nicht nur auf die gesamte Menschheit ausgedehnt, sondern
auch mit der Volk-Gottes-Ekklesiologie verbunden, die ebenso eine Einheit voraussetzt, die
allen Trennungen vorausgeht. Denn sie driickt das gesellschaftliche Wesen der Kirche von
den Mitgliedern her aus und betont die Verbindung der Menschen untereinander. » Sie sind
nicht in ihrer Vereinzelung, sondern in ihrem politisch-sozialen Kontext, in ihren eigenen
religiésen Traditionen, in ihrer Kultur, in ihrem stindetibergreifenden Verhalten Trager
und Trigerinnen der Kirche.«"® Kann eine Volk-Gottes-Ekklesiologie auf diese Weise die
institutionelle und die individuell-personliche Ebene der Kirche miteinander verbinden,
bietet eine Familienmetapher dazu noch weitere Méglichkeiten, indem in ihr deutlich wird,
»wie die je unterschiedlich gegebenen Fahigkeiten und Verantwortungen der Familienmit-
glieder — quasi das charismatische Element - mit den verschiedenen (strukturellen) Diensten
und Amtern kirchlicherseits korrespondieren. «*

Was verbindet sich mit der Metapher » Geschwisterlichkeit« jenseits der Einheit und Ver-
bundenheit, die allen inhaltlichen Differenzen vorausgeht? Die meisten Konzilstexte und
anderen lehramtlichen Verlautbarungen, die mit der Metapher operieren, scheinen vor allem
ein weitgehend gleichberechtigtes Verhiltnis ausdriicken zu wollen. Dies gilt beispielsweise

11 Tobias SPECKER, Dialog aus
sozialer Verbundenheit. Zum inter-
religiésen Profil der Enzyklika

13 Elmar KLINGER, Auseinanderset-
zungen um das Konzil: Communio
und Volk Gottes, in: Klaus WITT-

dem vorausgehende Charakteri-
sierung als »unsere bevorzugten
Briider«. Vgl. JOHANNES PAUL II.,

Fratelli tutti und der Erklarung von
Abu Dhabi, in: ZMR 105 (2021)
197-204,198.

12 MAZENIK, Kirchenverstandnis
(Anm.1), 76.

STADT (Hg.), Der Beitrag der deutsch-
sprachigen und osteuropadischen
Lander zum Zweiten Vatikanischen
Konzil, Leuven 1996, 157-175,166.

14 MAZENIK, Kirchenverstandnis
(Am. 1), 235.

15 Vgl.die haufig zitierte Wendung
Johannes Pauls I1. von den Juden:
Judinnen als »alteren Bridern« der
Christ:innen wahrend seines Besuchs
in der Synagoge von Rom 1986 —
etwas weniger oft zitiert wird die

Ansprache beim Besuch der Grof3en
Synagoge Roms am 13. April 1986,
in: Hans Hermann HENRIX /Rolf
RENDTORFF (Hg.), Die Kirchen und
das Judentum. Bd.1: Dokumente von
1945 bis 1985, Paderborn/Gutersloh
32001, 106-111,109.
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fir den gemeinsamen Einsatz fiir eine Kultur des gegenseitigen Respekts und Werte wie
Gerechtigkeit und Nachstenliebe wie in der genannten Erkldrung zur Geschwisterlichkeit
aller Menschen von Papst Franziskus und Scheich Ahmad al-Tayyib.

Gleichwohl darf dies nicht dariiber hinwegtduschen, dass es auch unter Geschwistern
Asymmetrien gibt - es gibt altere und jiingere,” wobei die élteren nicht selten Verant-
wortung fiir die jiingeren iibernehmen; zudem gibt es in manchen Familien bevorzugte
Kinder. Auch nicht verschwiegen werden soll - gerade mit Blick auf die Begriffsgeschichte
von »Menschheitsfamilie« -, dass familidre Beziehungen Spannungen nicht zwangsldufig
unterbinden, sondern zuweilen sogar beférdern, bis hin zu verfeindeten Geschwistern.
Diese negative Seite wird auch von der von einem positiven und optimistischen Grundzug
getragenen theologischen Anthropologie des Konzils nicht geleugnet; die Texte sind jedoch
»von der christlichen Hoffnung geprigt, dass im dramatischen Kampf der Geschichte das
Lamm stirker als der Drache ist«.'

Wird in den Konzilstexten eine Familienmetaphorik gewdhlt, geht es in erster Linie um
die Verbundenbheit als Geschwister und weniger um das Verhaltnis von Kindern zu ihren
Eltern, wobei dies auch immer wieder eine Rolle spielt und sich in einer &hnlichen Polaritét
bewegt, wie dies Lakoft fiir den politischen Bereich ausfithrt. Denn hier kann sowohl die
Metapher eines strengen und autoritiren Vaters verwendet werden wie diejenige nahrender
Eltern. »Beide unterscheiden sich durch die Prioritt, die sie bestimmten Werten geben und
durch die divergierende Organisation familidrer Beziehungen, die daraus resultieren.«”
Wihrend die erste Metapher den Akzent auf Autoritét und Selbstdisziplin legt, betont die
andere Empathie und Fiirsorge. Fiir beide lassen sich entsprechende Gottesmetaphern als
Grundlage benennen: Einerseits das Bild eines strengen und gerechten Gottes mit dem
erlosungsbediirften stindigen Menschen als Gegeniiber und andererseits der gnidige und
fursorgende Gott mit dem Menschen, der sich ebenso fiirsorglich seinen Mitmenschen
gegeniiber verhalten soll.

Indem die Familienmetapher in Verbindung mit der Rede von der Menschheitsfamilie
somit Gott als Vater voraussetzt und letztlich alle Menschen als Gotteskinder ansieht, wird
hiermit ein Unterschied zur klassischen Vorstellung allein der Christ:innen als Gottes-
kinder markiert.'®

Die in der Familienmetapher beinhaltete Unterschiedlichkeit der Familienmitglieder und
die Méglichkeit unterschiedlicher Meinungen und Erfahrungen, die zu Dissens und Streit
fithren konnen, erfordern vonseiten aller Familienmitglieder eine hohe Ambiguitdts- und
Pluralititskompetenz. Andernfalls wire es mit dem familidren Zusammenhang schnell
dahin und das Bild »Familie« kaum geeignet, um ein positives und von gegenseitigem
Respekt getragenes Miteinander zu illustrieren. Kénnen die Familienmitglieder jedoch

16 DELGADO, Menschheitsfamilie
(Anm.1), 442. »Ahnlich dem Be-
ziehungsgeschehen innerhalb einer
Familie prallen somit auch in der
groRRen Familie der katholischen
Kirche die unterschiedlichen Inte-
ressen, die oftmals divergierenden
Vorstellungen nach der adaquaten
Gestaltung des >Familienlebensz,
die Fragen nach dem srichtigen
Erziehungs- und Umgangsstil< oder
des Zueinanders der geweihten
Amtstrager zu »ihren Kindern«¢ auf-
einander.« MAZENIK, Kirchenver-
standnis (Anm.1),179.

17 Benedikt GILICH, Die Verkor-
perung der Theologie. Theologie als
Metaphorologie, Stuttgart 2011,
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Vgl. ferner fir die soziologische Per-
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sowohl miteinander streiten als auch miteinander feiern und driicken damit ihre gegen-
seitige Verbundenheit aus, werden mit der Familienmetapher zentrale ekklesiologische
und religionstheologische Akzente gesetzt, die auch das Verstindnis von Evangelisierung
und Mission betreffen.

2 Evangelisierung durch gemeinsamen
Einsatz fiir das Reich Gottes

Vor dem Hintergrund der oben genannten kopernikanischen Wende in der Ekklesiologie, die
mit dem Gedanken der Kirche als universalem Heilssakrament vor allem deren Hinordnung
auf die gesamte Menschheit und ihren Dienst an dieser betont, darf auch »Evangelisierung«
nicht enggefiihrt werden auf eine Bekehrungsmissiologie oder die reine Verkiindigung des Evan-
geliums im Sinne einer Katechese. Viel naheliegender ist ein integrales Verstandnis, das u. a. von
Papst Franziskus oder im jiingsten »Missionswort« der Deutschen Bischofskonferenz — Evan-
gelisierung und Globalisierung — vertreten wird und eine religiése wie soziale Dimension besitzt
bzw. ihre klassischen Grundvollziige Martyria, Leiturgia und Diakonia als gleichrangig mit-
einander verbindet. Evangelisierung und menschliche Férderung, Verkiindigung und Nachs-
tenliebe gehoren zueinander. »Wenn Evangelisierung heifSt, die gute Botschaft mitzuteilen
und miteinander zu teilen, dann bedarf es einer praktischen Umsetzung und Ubersetzung des
Evangeliums in die Felder missionarischen Wirkens, die sich an unzéhligen Orten auftun.«*
Der diakonische Charakter der Kirche ist von seinem prophetischen nicht zu trennen,
womit sie gerade dadurch zur Mission wird, dass sie besonders in einer offenen und
pluralistischen Gesellschaft die christliche Hoffnung durch ihr diakonisches Handeln
bezeugt. Bezeugt sie das Evangelium, indem sie den inneren Zusammenhang von Mystik
und Politik deutlich macht und fiir Solidaritdt und Gerechtigkeit eintritt, »leistet die
Kirche auch iiber ihre Soziallehre und iiber ihre gesellschaftlich-politische Diakonie einen
entscheidenden Beitrag zur umfassend verstandenen Mission«.”® In einer zunehmend
sdkularisierten Gesellschaft folgt daraus, sich nicht als Kontrastgesellschaft zu verstehen
und aus der Welt zuriickzuziehen, sondern dem universalen Charakter der Botschaft Jesu
gerecht zu werden und das Evangelium allen Menschen anzubieten. Diese Perspektive zeigt
sich deutlich in der Enzyklika Fratelli tutti, in der Papst Franziskus einen »neuen Traum
der Geschwisterlichkeit und der sozialen Freundschaft« (6) formuliert und damit die
Metapher der Geschwisterlichkeit in ihrer die gesamte Menschheit umfassenden Bedeutung
aufnimmt. Dabei geht es ihm »um eine Neuorientierung, die gepragt ist von einem gesell-
schaftlichen und politischen Wandel zu mehr Geschwisterlichkeit und Gerechtigkeit«.?!
Gerechtigkeit und Geschwisterlichkeit sind eng aufeinander zu beziehen entsprechend der
klassischen Auffassung des Thomas von Aquin, wonach Gerechtigkeit ohne Barmherzigkeit
grausam und Barmherzigkeit ohne Gerechtigkeit Auflosung wiére. »Glaubwiirdig werden
die Bemiihungen um eine menschenwiirdige Gesellschaftsordnung letztlich erst durch
die Geschwisterlichkeit, die als Scharnier fungieren kann, Gerechtigkeit und Achtung der
Wiirde des Menschen, Gerechtigkeit und horizontale Versshnung zusammenzubringen. «*

19 SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN 20 Ursula NOTHELLE-WILDFEUER, Fir 21 Ursula NOTHELLE-WILDFEUER,
BISCHOFSKONFERENZ (Hg.), Evan- ein diakonisches und prophetisches Geschwisterlichkeit und soziale
gelisierung und Globalisierung, Christentum. Oder: Wie kann Kirche Freundschaft. Der Beitrag von Fratelli
Bonn2019. missionarisch sein?, tutti zur Weiterentwicklung der

in: ZMR 104 (2020) 197-209, 206. Sozialverkuindigung der Kirche, in:

ZMR 105 (2021) 188-196,189.
22 Ebd.,196.
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So ist diese Enzyklika nicht nur methodisch wie inhaltlich dialogisch angelegt, sondern
das achte Kapitel widmet sich auch den »Religionen im Dienst an der Geschwisterlichkeit
in der Welt«. Dieser Dienst beruht auf dem geteilten Bewusstsein der Gotteskindschaft
und ist mit einem Plddoyer fiir die Religionsfreiheit fiir die Glaubigen aller Religionen
verbunden. Zum Abschluss greift Franziskus den Aufruf fiir Frieden, Gerechtigkeit und
Geschwisterlichkeit aus der Erkldrung von Abu Dhabi auf und macht damit deutlich, worin
es in einem integralen Verstandnis von Evangelisierung geht: Darum, dass die Kirche mit
allen Menschen guten Willens zusammenarbeitet, um das Reich Gottes bzw. die Einigung
der ganzen Menschheit zu verwirklichen, also die Metapher der Menschheitsfamilie im
besten Sinne Wirklichkeit werden zu lassen. Dies zeigt sich besonders in zwei Aspekten:
»Uber die Frage nach der den Menschen tatsichlich und in der Realitit zukommenden
Wiirde hinaus impliziert dieser Grundgedanke der Geschwisterlichkeit die Notwendigkeit,
das Individuelle, die jeweils eigene Identitit jedes und jeder Einzelnen anzuerkennen und
eben nicht einer Einheitsgesellschaft das Wort zu reden.«* Dies betrifft die individuelle wie
staatliche Ebene, wozu Papst Franziskus auf das von ihm bereits in EG 236 verwendete Bild
des Polyeders zuriickgreift (FT 144f., 190, 215). Zu diesem Einsatz gehoéren ferner interkon-
fessionelle ebenso wie interreligiose Dialoge, die in der Zielrichtung der Erklarung von Abu
Dhabi von der schopfungstheologisch grundgelegten Geschwisterlichkeit aller Menschen,
d.h. ihrer gleichen Wiirde, Rechte und Pflichten, ausgehen und im Rahmen gemeinsam
geteilter Werte wie Frieden und Gerechtigkeit auf den Einsatz fiir eine bessere Welt aus-
gerichtet sind. Wird die Glaubensgemeinschaft der Kirche als Gebets-, Solidar- und Lern-
gemeinschaft verstanden, darf dies somit nicht so verstanden werden, als wiirden andere
Christ:innen und Angehorige anderer Religionen ausgeschlossen.

Gerade an diesen Beispielen zeigt sich, dass Geschwisterlichkeit sowohl als Ziel als auch
als Modus des gemeinsamen Einsatzes und des Zusammenlebens gelten kann. Oder anders
formuliert: Die Geschwisterlichkeit aller Menschen als Kinder des einen Gottes begriindet
ihre Verbundenheit untereinander und fordert dazu auf, dieser Geschwisterlichkeit auch
im tatsdchlichen Miteinander zu entsprechen und Werte der Gerechtigkeit, des Friedens
und der Solidaritat zu leben. Im gemeinsamen Einsatz fiir Frieden und Dialog wird der uni-
versale Charakter der Geschwisterlichkeit deutlich, die sich nicht nur auf die »christlichen
Briider und Schwestern« beschrankt, was schon Franziskus nach seiner Begegnung mit
dem Sultan al-Kamil 1219 in einem Dankgebet erkennen ldsst. In christlicher Perspektive
erstreckt sich die Geschwisterlichkeit sogar auf die Gottesbeziehung: »S6hnen und T6ch-
tern des einen Vaters, die sich weltweit als Geschwister verbinden, und spirituell Sensiblen,
die sich vom Géttlichen Geistes im eigenen Herzen leiten lassen, begegnet Gott in Jesus
Christus zugleich auf Augenhéhe - als Bruder und Meister. «**

Wird die Geschwisterlichkeit aller Menschen betont und damit ein Menschenrecht wie
das der Religionsfreiheit begriindet, indem die Pluralitdt wie von Papst Franziskus und
Scheich al-Tayyib als gottgewollt herausgestellt wird, hat dies noch weitere Folgen fiir die
Evangelisierung: Nicht nur geht es um die Zusammenarbeit — vielmehr kann ihr Ziel dann
nicht primar das der Bekehrung anderer Menschen zum Christentum sein. Anders als in
einem klassischen Verstandnis der Gotteskindschaft ginge es dann nicht darum, erst durch

23 Ebd., 191
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die Taufe Gotteskind und damit Familienmitglied werden zu kénnen. Denn die Familien-
mitgliedschaft besteht gemafd der schopfungstheologisch grundgelegten Ausweitung auf
die Menschheitsfamilie bereits. Es kann also in erster Linie nur um die guten Beziehungen
innerhalb der Familie gehen — und vor allem um die Beziehung zu Gott, womit Bekehrung
zu ihm das Ziel ist.

3 Geschwisterlichkeit
als Modus der Sendung der Kirche?

Fragt man auf dieser Grundlage danach, ob Geschwisterlichkeit plausibel als Modus
der Sendung der Kirche angesehen werden kann bzw. ob und wie konkret die Sendung
der Kirche geschwisterlich gestaltet werden kann, lohnt sich auch hier, mit der Mensch-
heitsfamilie zu beginnen. Denn die Kirche ist aufgefordert, diese in der Metapher
angelegte Gleichheit der Familienmitglieder, die ihrer Unterschiedlichkeit vorausgeht
bzw. zugrundeliegt, auch in ihrer Praxis umzusetzen. Diirfen aufgrund des Gedankens der
einen Menschheitsfamilie beispielsweise ethnische Unterschiede keine Benachteiligungen
oder Beschrankungen nach sich ziehen, fordert dies die Kirche nicht nur zu einem klaren
Einsatz gegen Rassismus auf - wie es vielerorts auch der Fall ist -, sondern bedeutet
auch innerkirchlich aufmerksam dafiir zu sein, ob es nicht doch zu Benachteiligungen
aufgrund ethnischer Unterschiede kommt oder zumindest kommen kann. Die in der
jingeren Vergangenheit verstarkt gefithrte Debatte iiber die fehlende Reprdsentanz von
Katholik:innen anderer Muttersprachen in der Fithrungsspitze sowohl der kirchlichen
Hierarchie als auch der Laiengremien zeigt die Bedeutung dieser Frage.*s Wenn gemif3
der Familienmetapher Individualitit und Gemeinsamkeiten von Familienmitgliedern
ahnlich positiv aufeinander bezogen werden wie in dem von Papst Franziskus gewdhlten
Bild des Polyeders,”” konnen gerade die beispielsweise kulturell oder kontextuell
bedingten Unterschiede als Bereicherung und Ausdruck der Vielfalt der Schopfung
verstanden werden und beeintrachtigen keineswegs die als Gemeinschaft verstandene
Einheit der Kirche. »Kirche als Familie Gottes stellt genauso die Aspekte helfender
Fiirsorge und gegenseitiger Verantwortung sowohl der Familienmitglieder als Kinder
Gottes fiireinander vor Augen als auch in ihrem Dienst fiir alle Menschen untereinander,
wodurch dieses Bild die sakramentalen wie auch die missionarischen Vollziige von Kirche
deutlich zu machen vermag mit allen darin liegenden soteriologisch-eschatologischen
Dimensionen«.?®

Die Geschwisterlichkeit als Modus der Sendung der Kirche gilt somit nicht nur »ad
extra«, indem sich Geschwister unterschiedlicher Religionen und Weltanschauungen
gemeinsam fiir eine von Geschwisterlichkeit und Gerechtigkeit gepragte Welt einsetzen
und beispielsweise die Wiirde aller und jedes einzelnen Menschen verteidigen, sondern

25 Damit stellt sich die Frage, ob 26 Vgl.Regamy THILLAINATHAN, 27 »Der Polyeder stellt eine
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Praktizierte Geschwisterlichkeit als Evangelisierung 87

auch »ad intra« hinsichtlich der Beziehungen aller Getauften sowie noch spezifischer aller
Katholik:innen. Dies betrifft auch die Glaubwiirdigkeit der Kirche in ihrem Einsatz fiir eine
menschenwiirdige Gesellschaftsordnung, die dann gegeben ist, wenn sie selber praktiziert,
was sie predigt. Konkrete Ausdrucksformen wéren beispielsweise eine veranderte Praxis
von Leitung und Amtern sowie ein vertieftes Amtsverstindnis in einer partizipativen Kirche
und eng damit verbunden eine wirksame Einbindung des gesamten Gottesvolkes in Ent-
scheidungsprozesse, beispielsweise durch synodale Strukturen. Ein gutes Vorbild hierfiir ist
der aufwendige Beratungsprozess, der der Amazoniensynode vorausging. Dariiber hinaus
kann der Gedanke der Geschwisterlichkeit auch auf die Beziehungen der (sowohl katho-
lischen als auch nicht-katholischen) Teilkirchen bezogen werden, was einerseits den schon
seit der frithen Kirche zuweilen verwendeten Begriff » Schwesterkirchen « aufnimmt* und
zum anderen mit dem Plddoyer fiir eine »kulturell-polyzentrische Weltkirche« (Metz)
korrespondiert.

Insofern eine solche dezentralisierte bzw. polyzentrische Weltkirche mit einer erkennt-
nistheoretischen Pluralisierung einher geht, werden zentrale Anliegen einer interkulturellen
und postkolonialen bzw. dekolonialen Theologie aufgenommen.*® Ein konkretes Beispiel
dazu nennt das Schlussdokument der Amazoniensynode, wenn fiir die Evangelisierung
missionarische Methoden gefordert werden, die sich inkulturierten Prozessen verdanken.
»Insbesondere schlagen wir vor, dass die Forschungs- und Pastoralzentren der Kirche im
Ubereinkommen mit den indigenen Vélkern die Traditionen der Ethnien Amazoniens
studieren, zusammenstellen und systematisieren, um eine Bildungsarbeit zu erméglichen,
die von der Identitdt und Kultur dieser Volker ausgeht, bei der Férderung und Verteidigung
ihrer Rechte behilflich ist sowie deren Bedeutung im kulturellen Kontext Lateinamerikas
bewahrt und verbreitet. «*!

Das darin prasente Miteinander unterschiedlicher Rationalititen, die nicht notwendiger-
weise vollstindig aufeinander reduziert werden und sich sowohl komplementir erginzen
als moglicherweise zuweilen auch widersprechen konnen, erfolgt auf einer gemeinsamen
Grundlage. Diese Grundlage, auf der Pluralitit und Verstindigung méglich ist, wird mit
dem Gedanken der einen Menschheitsfamilie ausgedriickt und kann in anthropologischen
Universalien konkreter bestimmt werden. Zudem zeigt es eine dhnliche Verschrankung oder
Wechselwirkung von »ad extra« und »ad intra« oder anders formuliert die Problematik
dieser Unterscheidung angesichts des Selbstverstindnisses der Kirche als universales Heils-
sakrament und ihrer Ausrichtung auf die konkrete Lebenssituation der Menschen von heute.

Die Metapher der Geschwisterlichkeit birgt somit nicht nur grofles Potential, um die
Sozialverkiindigung der Kirche weiterzuentwickeln. Sie bereichert im Zusammenhang des
Metaphernfeldes Familie auch die missionstheologische Diskussion, indem sie auf das Mit-
einander von Individualitdt und Gemeinschaft, von Kontextualitit und Universalitdt abhebt,
den gemeinsamen Einsatz fiir das Reich Gottes hervorhebt und somit illustriert, in welcher
Haltung die Kirche und ihre Mitglieder ihre Sendung glaubwiirdig erfiillen kénnen. &

29 Vgl. KONGREGATION FUR DIE 30 Vgl.dazu Josef ESTERMANN, 31 BISCHOFSSYNODE — SONDER-
GLAUBENSLEHRE, Note Uber den Aus- Warum der Suden unten ist. Interkul- VERSAMMLUNG FUR AMAZONIEN,
druck »Schwesterkirchen«. 30.6.2000.  turelle Beitrage zu Dekolonialitat Amazonien. Neue Wege fur die
https: //www.vatican.va/roman_curia/  und Vivir Bien, Aachen 2019; Judith Kirche und fur eine ganzheitliche
congregations/cfaith/documents/ GRUBER, Theologie nach dem Cultural ~ Okologie. Schlussdokument
rc_con_cfaith_doc_20000630_ Turn. Interkulturalitat als theologische  (25.10.2019), Aachen und Essen
chiese-sorelle_ge.html (25.11.2021). Ressource, Stuttgart 2013; Stefan 2019, Nr.56.

SILBER, Postkoloniale Theologien. Eine
Einflihrung, Tbingen 2021.




Evangelisierung und
Geschwisterlichkeit
in einer gespaltenen Welt

Zur theologischen Rezeption globalisierungs-
und entwicklungstheoretischer Kritik

von Franz Gmainer-Pranzl

Zusammenfassung

Die »Evangelisierung der Vol-
ker« erfolgt in einem globalen
Kontext, der von ungleichen
Machtverhaltnissen und einer
Spaltung in Norden und Studen
dieser Welt gepragt ist. Diese
Realitat muss die Kirche in ihrer
Mission und Verkindigung,

im interreligidsen Dialog sowie
im Verstandnis ihrer Katholizitat
ernst nehmen, indem sie ihre
Glaubensperspektive mit einer
globalisierungs- und entwick-
lungstheoretischen Analyse
politischer und ékonomischer
Zusammenhange verbindet.
Auf diese Weise gewinnen Kir-
che und Theologie einen bes-
seren Blick dafir, die »Zeichen
der Zeit« in der (gespaltenen)
»Welt dieser Zeit« zu deuten
und einen Beitrag fur mehr
Gerechtigkeit und Geschwis-
terlichkeit zu leisten.
Schliisselbegriffe

- Missionstheologie

- Katholizitat

- Globalisierung

- Entwicklungstheorie

Abstract

The »evangelization of peo-
ples« takes place in a global
context marked by unequal
power relations and a division
into North and South in this
world. The church must take
this reality seriously in its mis-
sion and proclamation, in inter-
religious dialogue, as well as

in the understanding of its
catholicity by combining its
faith perspective with a globa-
lizational and developmental
theoretical analysis of political
and economic contexts. In this
way the church and theology
acquire a better perspective for
interpreting the »signs of the
times« in the (divided) »world
of this time« and for contribut-
ing to more justice and greater
kinship.

Keywords

> Missiology

- Catholicity

- Globalization

- Theory of development

Sumario

La »evangelizacion de los pue-
blos« tiene lugar en un contex-
to global caracterizado por
relaciones de poder desiguales
y una divisién entre el Norte y
el Sur de este mundo. La Iglesia
debe tomar en serio esta reali-
dad en su misién y su anuncio,
en el didlogo interreligioso y en
la comprension de su catolici-
dad, combinando su perspecti-
va de fe con un andlisis tedrico
de la globalizacion y el desar-
rollo de los contextos politicos
y econdmicos. De este modo,
la Iglesia y la teologia adquie-
ren una mejor perspectiva

para interpretar los »signos de
los tiempos« en el (dividido)
»mundo de este tiempo« y
para contribuir a una mayor
justicia y fraternidad.

Palabras clave

- Teologia de la mision

- Catolicidad

- Globalizacion

- Teoria del desarrollo
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enn die Kongregation fiir die Evangelisierung der Volker auf eine 400jdhrige
Geschichte ihres Bestehens und Wirkens zuriickblickt, ist sie konfrontiert mit
einer wechselhaften, spannungsreichen, ja dramatischen Geschichte der inner-
europdischen Auseinandersetzung mit (gegen -)reformatorischen Dynamiken, tiefgreifenden
gesellschaftlichen Umbriichen und sozialen Wandlungsprozessen sowie mit der paradoxen
Gleichzeitigkeit von technologischer Innovation und politischen Konflikten bis hin zu
verheerenden Kriegen, aber genauso mit den Folgen der europdischen Expansion, die von
Abenteuer- und Aufbruchslust iiber wissenschaftliche Interessen an »Entdeckungen« bis
hin zu Strategien der Ausbeutung und Unterwerfung fremder Volker reichte — in schwer
zu entwirrenden Konstellationen von Kolonialismus und Mission. Die Griindung der Pro-
paganda Fide fiel in eine - so Robert Schreiter — »Periode der Ausdehnung«,’ in der Europa
dabei war, das eigene politische, kulturelle, 6konomische und religiose Selbstverstandnis
auf die gesamte damals bekannte Welt auszudehnen. Die Aufgabe der Kongregation ent-
sprechend ihrem Selbstverstindnis, den Glauben in der gesamten Welt zu vermitteln und
zuverbreiten,? ist zutiefst verwoben mit der Dialektik neuzeitlicher Globalisierung, die von
faszinierenden Begegnungen und Lernerfahrungen ebenso gepragt ist wie von militérischer,
politischer, religioser und kultureller Gewalt.? Die »Evangelisierung der Volker« erfolgt
nicht in einem gesellschaftlichen Vakuum, sondern in einer Welt, die von Ungleichheit,
rivalisierenden Interessen und Zerrissenheit gezeichnet ist - diese Realitdt darf in der
gegenwadrtigen (missions-)theologischen Auseinandersetzung nicht aus dem Blick geraten,
zumal die Verstrickung kirchlicher Verkiindigung in machtpolitische Zusammenhiénge
sowohl zu Formen einer Christentumskritik* als auch zu einer selbstkritischen Besinnung
christlicher Theologie® gefiihrt hat. Das Ziel dieses Beitrags ist nicht die Desavouierung des
Projekts »Evangelisierung«,® sondern ganz im Gegenteil eine problemorientierte und inter-
disziplinidr anschlussfihige Verantwortung christlicher Prasenz und Verkiindigung in der
»Welt dieser Zeit«, entsprechend dem programmatischen Titel der Pastoralkonstitution
Gaudium et spes.”
Der Riickblick auf 400Jahre, in denen die Kongregation fiir die Evangelisierung der
Volker auf vielfdltige Weise und mit Blick auf unterschiedlichste Weltgegenden versuchte,

1 Robert J. SCHREITER, Die neue 4 So deutete etwa Frantz Fanon Demnach »konnten die Missionare

Katholizitat. Globalisierung und die
Theologie, Frankfurt a.M. 1997, 212.

2 So die offizielle Auskunft auf der
Homepage der Kongregation: »The
task of the Congregation has always
been the transmission and dissemi-
nation of the faith throughout the
whole world« (The Congregation for
the Evangelization of Peoples:

https: //www.vatican.va/roman_curia/
congregations/cevang/documents/
rc_con_cevang_20100524_profile_en.
html [15.2.2022]).

3 Vgl.die Deutung des neuzeitlichen
Aufbruchs als »Dialektik unersatt-
licher Weltneugier« (Hans SCHELKS-
HORN, Entgrenzungen. Ein europai-
scher Beitrag zum Diskurs der
Moderne, Weilerswist 2009, 600).

(1925-1961), ein malgeblicher Vor-
denker postkolonialer Kritik, das
Christentum in seinem 1961 erschie-
nen Werk Les damnés de la terre

als konkreten Ausdruck des Koloni-
alismus, der eine »zweigeteilte Welt«
geschaffen hatte: »Die Kirche in den
Kolonien ist eine Kirche von Weien,
eine Kirche von Auslandern. Sie ruft
den kolonisierten Menschen nicht auf
den Weg Gottes, sondern auf den
Weg des WeiSen, auf den Weg des
Herrn, auf den Weg des Unterdri-
ckers« (Frantz FANON, Die Verdamm-
ten dieser Erde, Frankfurt a. M. 1981,
31und 35).

5 Vgl.das Griindungsdokument von
EATWOT (Ecumenical Association of
Third World Theologians), das 1976 in
Daressalam veroffentlicht wurde und
die Geschichte christlicher Verkin-
digung und Mission im Kontext der
Kolonialgeschichte der Neuzeit
kritisch, aber differenziert beurteilt.

den geschichtlichen Zweideutigkeiten
ihrer Situation nicht entgehen«
(Schlusserklarung der Konferenz von
Daressalam 1976, in: Von Gott reden
im Kontext der Armut. Dokumente
der Okumenischen Vereinigung von
Dritte-Welt-Theologinnen und -Theo-
logen 1976-1996, Freiburg i.Br.1999,
33-46, 39). Und weiter: »In den
frihen Phasen der westlichen
Expansion waren die Kirchen Ver-
bindete im Kolonisationsverfahren«
(ebd., 40).

6 Die Begriffe Evangelisierung,
Verkundigung und Mission werden
unterschiedlich gebraucht; hier wird
als gemeinsame Bedeutung dieser
drei Begriffe das Hinausgehen uber
den eigenen Bereich (der Kirche)
sowie das Bemuhen, Menschen in
nicht- oder nachchristlichen Milieus
zu erreichen, gesehen.

7 Constitutio pastoralis de Ecclesia
in mundo huius temporis.
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dem Verkiindigungsauftrag des Evangeliums gerecht zu werden, ist demnach weder Anlass
zu kirchlicher Selbstzufriedenheit noch zur Resignation in Sachen »Mission«, sondern
vielmehr ein Anstof} zur Besinnung auf Chancen und Grenzen, Kontexte und Bedingungen
christlicher Verkiindigung in einer Welt, die auf eigentiimliche Weise sowohl globalisiert
als auch gespalten ist. Diese Reflexion beleuchtet im Folgenden missionstheologische,
religionstheologische und ekklesiologische Aspekte und nimmt den Dialog mit jenen
Disziplinen auf, die zu einem (selbst-)kritischen Verstindnis globaler Zusammenhéinge
beitragen: Globalisierungs- und Entwicklungstheorien.

1 Zur Rekonstruktion missionstheologischer Ansitze

Seit der Kritik an Verbindungen zwischen christlicher Mission und kolonialer Politik, die
seit der Mitte des 20.Jahrhunderts deutlich artikuliert wurde, stand Missionstheologie
unter Druck. Sie hatte dem berithmten Diktum Walter Freytags zufolge nicht mehr blof3
Probleme, sondern war selbst »zum Problem geworden«.® Mit Blick auf eine nicht zu
bestreitende Verquickung von Heilsbotschaft und politischer Macht® geriet »Mission«
nahezu zum Unwort, und umgekehrt wurde eine Praxis, die beteuerte, »nicht missionarisch«
sein zu wollen, gleichsam zum Inbegriff einer »toleranten« Lebenshaltung - und dies
weit iber den Bereich der Religion hinaus. Zugleich kam es seit der Jahrtausendwende zu
einer gewissen Renaissance missionstheologischer Konzepte,'® die zum einen die Realitit
einer postchristlichen Gesellschaft als Kontext (und Chance) kirchlicher Verkiindigung
wahrnahmen,' sich zum anderen aber die Beziehungen zwischen dem globalen Norden
und Siiden als Horizont kirchlicher Verkiindigung bewusst machten.'? Nicht zuletzt ist
auf die weltweite Verbreitung pentekostaler Kirchen und Bewegungen und die fiir sie cha-
rakteristische Form der Mission hinzuweisen."?

Diese neue Konjunktur missionarischer Praxis und Theorie wird allerdings unterschied-
lich gesehen. Stellt sie fiir die einen nur einen voriibergehenden Trend bestimmter Formen
von Spiritualitdt dar, wird sie von anderen als Zeichen dafiir angesehen, dass »Mission«
eine ungebrochene Aktualitit aufweise und sich von historischer Kritik (etwa die Ver-
bindung von Mission und Kolonialismus betreffend) nicht irritieren lassen sollte. Beide
Positionen bleiben allerdings in der Logik befangen, Mission/Evangelisierung einerseits
und Dialogbereitschaft/ Geschwisterlichkeit anderseits als einander tendenziell entgegen -
gesetzte Haltungen zu begreifen. Dem gegeniiber wire — nicht zuletzt mit Blick auf das
8 Walter FREYTAG, Strukturwandel

10 Die beiden Missionstheologen 12 In diesem Sinn ist bereits auf

der westlichen Missionen (1958),

in: DERS., Reden und Aufsatze, Teil I,
Mdunchen 1961, 111-120, 111.

9 Vgl. Horst GRUNDER, Christliche
Heilsbotschaft und weltliche Macht.
Studien zum Verhaltnis von Mission
und Kolonialismus. Gesammelte Auf-
satze, hg.von Franz-Joseph POST/
Thomas KUSTER /Clemens SORGEN-
FREY, MUnster 2004.

Stephen B. Bevans svD und Roger
P.Schroeder svD sehen bereits in
den 1970er Jahren Anzeichen einer
»Rebirth« des Missionsgedankens.
Vgl. Stephen B. BEVANS /Roger

P. SCHROEDER, Constants in Context.
A Theology of Mission for Today,
New York 2004, 253.

11 Vgl.etwa den Text Proposer

la foi, den die franzésischen Bischofe
im Jahr 1996 verfassten. Deutsche
Ubersetzung: SEKRETARIAT DER
DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ
(Hg.), Den Glauben anbieten in der
heutigen Gesellschaft. Brief an die
Katholiken Frankreichs von 1996,
Bonn 2000.

die Enzyklika Redemptoris missio zu
verweisen, die auf die »raschen und
tiefgreifenden Umwalzungen, die
heute die Welt, besonders die stid-
liche Halfte, charakterisieren«, sowie
auf die Herausforderungen der
Urbanisierung, der sozialen Situation
der Jugend, der Migration und der
Armut eingeht. JOHANNES PAUL II.,
Enzyklika Redemptoris missio Uber die
fortdauernde Guiltigkeit des missio-
narischen Auftrags (7.12.1990),
Nr.37b; vgl. ebenso SEKRETARIAT DER
DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ
(Hg.), Allen Volkern Sein Heil. Die
Mission der Weltkirche, Bonn 2004.
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Jubildum der Kongregation fiir die Evangelisierung der Volker - ein missionstheologischer
Ansatz angebracht, der das Missionsverstindnis des Zweiten Vatikanischen Konzils im
Sinn einer Sendung der gesamten Kirche ernstnimmt, die theologische Verantwortung
dieser missio allerdings mit einem klaren Bezug auf die Welt, in der wir leben, wahr-
nimmt. Wenn die Kirche, wie dies das Missionsdekret des Konzils verdeutlicht, durch
ihre Sendung »allen Menschen oder Vélkern in voller Wirklichkeit gegenwirtig wird «,"*
miissen Anspruch und Kontext dieser »Prisenz« missionstheologisch reprisentiert
werden. Inhalt und Ursprung der Sendung/Evangelisierung (Reich-Gottes-Botschatft,
vermittelt durch die Kirche als Zeichen und Werkzeug) sowie deren Kontext (eine plurale,
aber auch gespaltene und zerrissene Welt) miissen sich aufeinander beziehen, sowohl auf
der Ebene der praktischen Bewdhrung (Kirche und Gesellschaft) als auch auf der Ebene
der theoretischen Auseinandersetzung ([Missions-]Theologie und Globalisierungs-
theorie/Entwicklungsforschung). Es geht also nicht um die Alternative, »mehr« oder
»weniger « Mission(stheologie) zu betreiben, sondern um die Frage, ob »Evangelisierung
und Geschwisterlichkeit in der pluralen Welt« als rein glaubens- und kirchenimmanentes
Projekt gedacht wird, bei dem der Bezug auf die »Welt« nur dazu dient, die eigenen Mis-
sionsstrategien zu optimieren, oder aber als interdisziplindre Herausforderung, bei der
sich die (Missions-)Theologie als Glaubensverantwortung ein globalisierungs- und ent-
wicklungstheoretisch gescharftes Problembewusstsein aneignet, das ihr hilft, Dynamiken
und Faktoren des gegenwirtigen Weltgeschehens zu analysieren. Das heif3t: der globale
Blick, den die Pastoralkonstitution Gaudium et spes vorstellte,"”> wird interdisziplinir
erweitert.

Wenn sich das Leben und Wirken der katholischen Kirche - und das gilt auch fir
viele andere christliche Kirchen - immer mehr in die Lander des Stidens verlagert und
dadurch »die Erscheinungsform des globalen Christentums jetzt zum grofiten Teil von
wirtschaftlicher Armut, taglichen Entbehrungen und politscher Schwiche definiert
wird«,'® haben christliche Mission und Evangelisierung unweigerlich mit Fragen der
Gerechtigkeit und internationalen Solidaritdt, mit politischen Entwicklungen und 6ko-
nomischen Strukturen zu tun. Es kann etwa — um ein aktuelles Beispiel zu nennen - den
christlichen Kirchen nicht egal sein, was beim sechsten EU-AU-Gipfel in Briissel am
17./18.2.2022 besprochen und verhandelt wurde. Das genuin religiése Anliegen der
Evangelisierung kann und darf an Fragen wie einer gerechten Impfstoffverteilung, einer
zukunftsorientierten Migrationspolitik oder konstruktiven Wirtschaftsbeziehungen
zwischen Europa und Afrika nicht desinteressiert sein. Und damit von Seiten der Kirche

13 Vgl. BEVANS/SCHROEDER, Con- 15 Das Konzil »hat also die Welt der
stants in Context (Anm.10), 327-330. Menschen vor Augen bzw. die ge-

14 Ad gentes. Dekret des Zweiten samte menschliche Familie mit der
Vatikanischen Konzils tber die Gesamtheit der Wirklichkeiten, unter
missionarische Tatigkeit der Kirche, denen sie lebt [...]« (Gaudium et

Nr.5.1. — Alle Konzilstexte werden
zitiert nach: Peter HUNERMANN (Hg.),
Die Dokumente des Zweiten Vati-
kanischen Konzils. Konstitutionen,
Dekrete, Erklarungen. Lateinisch-
deutsche Studienausgabe,

Freiburg i. Br. 2004.

pes. Pastoralkonstitution des Zweiten
Vatikanischen Konzils Gber die Kirche
in der Welt dieser Zeit, Nr.2.2).

16 Jehu J. HANCILES, Globalisierung,
Migration und religiése Ausbreitung:
Migrationsstrome und die neuen
missionarischen Zentren in der nicht-
westlichen Welt, in: Interkulturelle
Theologie. Zeitschrift fur Missions-
wissenschaft 37 (2011/2-3)

223-239, 226.
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und Theologie nicht nur moralische Appelle erfolgen oder allgemeine Ratschlige erteilt
werden, sondern Glaubensvermittlung im Horizont von Weltkirche mit einer ent-
sprechenden Analyse globaler Zusammenhange und Systeme verbunden werden kann,
legt sich ein Dialog zwischen Missionstheologie und Globalisierungs- bzw. Entwick-
lungstheorien nahe.

Mit »Globalisierungstheorien« sind jene Analysen und Prognosen gemeint, die sich
mit der Verdichtung, Beschleunigung, kommunikationstechnologischen Revolution, der
Uberschreitung bzw. dem Unterlaufen nationalstaatlicher Kontexte sowie einer intensi-
vierten Selbstreflexivitit in Bezug auf weltweite Zusammenhinge beschiftigen.'” Insofern
es nicht um Theorien zur Optimierung von »Globalisierung« - im Sinn einer Steigerung
technologischer Effektivitit und 6konomischer Prosperitit'® - geht, sondern um die Infra-
gestellung einer weltweit verbreiteten Strategie der Okonomisierung und Deregulierung, ist
von »Kritischen Theorien der Globalisierung« zu sprechen, welche vorrangig soziale Pro-
zesse, den Primat der Politik (vor der Okonomie) und eine emanzipatorische Haltung der
Beteiligten im Blick haben.!® Die »Kritischen Entwicklungstheorien« teilen diesen Zugang,
insofern sie keine Strategien zur Férderung von »Entwicklung« erarbeiten, sondern genau
dieses Konzept in Frage stellen.?® Denn, wie Christine Klapeer einen zentralen Kritikpunkt
des Post-Development-Ansatzes, hier vertreten durch Arturo Escobar, aufgreift, »der Ent-
wicklungsapparat fungiere auf Basis des >Konstrukts Entwicklung« als »>institutionelles
Regime der Wahrheitsproduktion¢, indem er die sogenannte >Dritte Welt« entlang (euro-)
zentristischer, kapitalistischer, wachstumsorientierter und androzentrischer Gesellschafts-
und Wertesysteme in einer herrschaftslegitimierenden Weise als >unterentwickelt< und
sriickstindig « kartiere«.!

Wenn nun »Evangelisierung« bzw. »Mission« als global relevante Prozesse verstanden
werden, wie dies die entsprechende romische Kongregation ja auch voraussetzt, muss
eine theologische Theorie der Evangelisierung bzw. eine zeitgeméfle Missionstheologie
das Problembewusstsein einer Kritischen?? Globalisierungs- bzw. Entwicklungstheorie
aufweisen, um die Aufgabe der »Vermittlung und Verbreitung des Glaubens «* nicht im
Rahmen einer Logik des »Globalismus « zu vertreten, sondern als verantwortetes Zeug-
nis unter den Bedingungen einer pluralen, globalisierten und (leider auch) gespaltenen
Welt. Weder ist »Evangelisierung« als grundlegende Aufgabe der (Welt-)Kirche auf-
zugeben, noch miissen die Inhalte christlicher Mission neu erfunden werden - aber es
braucht eine globalisierungs- und entwicklungstheoretisch informierte Rekonstruktion
missionstheologischer Konzepte, um Theologie im Horizont einer Welt-Kirche zu
betreiben.

21 Christine M. KLAPEER, Post-

17 Vgl. Ulfried REICHARDT,
Globalisierung. Literaturen und
Kulturen des Globalen, Berlin
2010, 55-59.

18 Ulrich Beck bezeichnet dies
als »Globalismus«, namlich als
»Auffassung, dass der Weltmarkt
politisches Handeln verdrangt
oder ersetzt« (Ulrich BECK, Was
ist Globalisierung? Irrtiimer des
Globalismus — Antworten auf
Globalisierung, Frankfurt a. M.
2007, 26).

19 Vgl. David STRECKER, Kritische
Theorie der Globalisierung, in:
Andreas NIEDERBERGER / Philipp
SCHINK (Hg.), Globalisierung.

Ein interdisziplindres Handbuch,
Stuttgart 2011, 368-374, 368.

20 Vgl.Reinhart KOSSLER, Ent-
wicklung: Zur Genealogie einer
toten Metapher und den Folgen,
in: Franziska MULLER u.a. (Hg.),
Entwicklungstheorien. Weltge-
sellschaftliche Transformationen,
entwicklungspolitische Heraus-
forderungen, theoretische Inno-
vationen, Baden-Baden 2014,
435-463.

Development, in: Karin FISCHER/
Gerhard HAUCK /Manuela BOATCA
(Hg.), Handbuch Entwicklungs-
forschung, Wiesbaden 2016,
125-136, 125.

22 »Kritisch« wird hier bewusst
groRgeschrieben, um zu verdeut-
lichen, dass es nicht nur um die all-
gemeine Eigenschaft »kritisch«
geht, sondern um eine bewusste
Anknupfung an das Selbstverstandnis
der »Kritischen Theorie«, wie sie
urspriinglich Max Horkheimer kon-
zipierte.

23 Vgl.Anm. 2.
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2 Religionstheologische Kontextualisierungen

Die Zumutung, den Diskurs der Theologie dem Problembewusstsein Kritischer Globa-
lisierungs- und Entwicklungsforschung auszusetzen, trifft auch die Religionstheologie,
die sich mit der herausfordernden Frage auseinandersetzt, wie sich Heils- und Wahrheits-
anspriiche unterschiedlicher Religionen zueinander verhalten, und von daher auch Voraus-
setzungen, Prinzipien und Moglichkeiten interreligioser Dialoge reflektiert. Die Anliegen
sowie Kontroversen der religionstheologischen Debatte sind ausreichend dokumentiert;**
im Zusammenhang der Frage, wie »Evangelisierung und Geschwisterlichkeit in einer
gespaltenen Welt« zu denken sind, sollen hier vor allem die sozialen und politischen Aspekte
der Religionstheologie berticksichtigt werden.

Zum einen hat die religionstheologische Frage unausweichlich mit Wahrheitsanspriichen
zu tun, wie nimlich »jede einzelne Religion die Existenz der anderen Religionen deutet«.?
Diese Frage hat dogmatischen Charakter und lésst sich nicht auf praktische, dsthetische
oder ethische Aspekte interreligioser Begegnungen reduzieren. Zugleich aber reicht die rein
religios-theologische Dimension nicht aus, wenn es um den Dialog mit Anhdngern fremder
Religionen geht, wie er sich in der Praxis der »Evangelisierung der Volker « unausweichlich
stellt. Die Begegnung mit Menschen, die nichtchristlichen Religionen angehéren, ist aus
einer weltkirchlichen Perspektive nicht nur religionstheologisch zu beurteilen (so wichtig und
unaufgebbar diese Kategorie auch ist), sondern auch interkulturell, kontextuell, politisch
und sozial. (Fremde) Religionen existieren nicht als unabhidngige Gro6f3e, sondern als
Uberzeugungen und Traditionen, die Menschen in einer bestimmten Gesellschaft unter
konkreten Bedingungen leben. So sind es beispielsweise nicht einfach »Christen«, die
»Muslimen « begegnen, sondern Méinner und Frauen, die einer bestimmten sozialen Schicht
angehoren, tiber spezifische 6konomische Ressourcen verfiigen, von konkreten Bildungs-
erfahrungen geprigt sind sowie kulturelle Pragungen aufweisen und sich moglicherweise
signifikant von jenen Menschen unterscheiden, mit denen sie in einen Dialog (des Alltags,
des Handelns, der theologischen Diskussion oder der spirituellen Erfahrung) eintreten.
Diese religionstheologische Kontextualisierung ist insofern notig, als sich interreligiose
Begegnungen und Dialoge nicht blof$ in einer pluralen - und schon {iberhaupt nicht in
einer harmonischen — Welt abspielen, sondern in einer sehr heterogenen Wirklichkeit. Die
Urteile, die iiber Angehdrige fremder Religionen geféllt werden, iibersehen héufig die sozio-
kulturellen Faktoren, die (Teilaspekte von) Religionen in einem bestimmten Licht erscheinen
lassen; so ist dann zum Beispiel von »Magie und Aberglaube« die Rede, von denen die
Traditionellen Religionen gepragt seien; vom »Extremismus« und der »Intoleranz« des

24 Vgl.die Ubersicht tiber die 25 Perry SCHMIDT-LEUKEL, unausweichlich. Denn Religionen
Geschichte religionstheologischer Pluralistische Religionstheologie: beanspruchen, im Besitz von sol-
Positionen bei Roman SIEBENROCK, Begriindung und Perspektiven, chen Wahrheiten zu sein, denen fir
Theologischer Kommentar zur Er- in: ZMR 103 (2019/3-4), 247-259, das Verstandnis des Menschen und
klarung Uber die Haltung der Kirche 248. = Schmidt-Leukel unterschei- das rechte Leben héchste Prioritat
zu den nichtchristlichen Religionen det bei dieser streng religions- zukommt. Mit anderen Worten:
Nostra aetate, in: Peter HUNER- theologischen Frage zwei Aspekte: Religionen erheben auf je eigene
MANN /Bernd Jochen HILBERATH »[...]1 die grundsdtzliche Frage, Weise den Anspruch, Menschen den
(Hg.), Herders Theologischer Kom- warum es Uberhaupt mehr als eine Weg zum Heil zu weisen«

mentar zum Zweiten Vatikanischen Religion gibt, und die spezifische (ebd., 248f.).

Konzil, Bd.3, Freiburg i.Br. 2005, Frage, wie man sich inhaltlich zu

591-693, vor allem 599-633. den konkreten Lehren der anderen

Religionen verhalt. Beide Fragen, die
nach dem Grund religiéser Vielfalt
und die nach den konkreten Inhalten
anderer Religionen, sind
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Islam usw. Bei vielen dieser Urteile wire nachzufragen, ob nicht der Wertemaf3stab eines
sikularen, individualisierten, neoliberal bestimmten und sich als »fortschrittlich« ver-
stehenden Europa fraglos vorausgesetzt wird, um »das« Christentum und »die« anderen
Religionen zu kategorisieren. Ist der »fundamentalistische« Muslim in einem Land des
globalen Stidens tatsdchlich nur von theologischen Kriterien her einzuschétzen, oder hiangt
die Bedeutung, die Religion fiir diesen Menschen hat, nicht vielleicht auch mit sozialen
Kontexten und politischen Problemlagen zusammen? Sind Praktiken und Rituale, die sich
im Umfeld Traditioneller Religionen beobachten lassen, tatsdchlich nur Ausdruck einer
»primitiven«*® Lebensweise, oder sind sie als Speicher eines Orientierungswissens zu ver-
stehen, das angesichts tiefgreifender sozialer Umbriiche Sinn- und Bedeutungsressourcen
zur Bewiltigung von Krisen bereitstellt? Oder sind eine offene, einladende Haltung gegen-
iiber Menschen aus anderen Religionen, die Prasenz bei fremdreligiosen Feiern oder die
Zugehorigkeit zu mehr als einer Religionsgemeinschaft bzw. die Auswahl von Elementen aus
anderen religiosen Traditionen bereits als »Relativismus« zu bewerten? Nicht selten wurden
etwa Formen interreligidsen Dialogs in Asien in diesem Sinn kritisiert oder auch als ver-
meintlich »tolerante« Haltung im Sinn der europdischen Aufkliarung gewtirdigt. Dass beide
Einschdtzungen aus einer eurozentrischen Perspektive herriithren, haben Religionstheologen
wie zum Beispiel Aloysius Pieris SJ aus Sri Lanka kritisch angemerkt*” und auch darauf
hingewiesen, dass konkrete gesellschaftliche Zusammenhénge und Bedingungen religioser
Praxis und Einstellungen bei solchen Einschitzungen kaum eine Rolle spielen. Zwar kommt
beispielsweise den religionstheologischen Modellen Exklusivismus, Inklusivismus oder
Pluralismus durchaus ein analytisches und heuristisches Potential zu, wenn es um die
Reflexion der Frage geht, wie und warum die Prdsenz von »Heil« und »Wahrheit« in der
eigenen Religion sowie in fremden Religionen vorstellbar ist, aber Religionstheologie darf
nicht zu einem »Religionismus« werden, fiir den im interreligiésen Dialog »viele andere
Dimensionen (geschichtliche, soziale, verwandtschaftliche, gesellschaftliche, regionale,
wirtschaftliche, politische, mediale usw.) aus dem Blick«*® geraten.

Auch hier konnten sozialwissenschaftliche Ansitze, die unterschiedliche Perspektiven
auf globale Zusammenhénge thematisieren, reflektieren und kritisieren, helfen, religions-

26 \Wobei zu bedenken ist, dass
diese koloniale Klassifikation von
»primus« kommt: jene als »primitiv«
bezeichneten Lebens- und Glaubens-
formen waren die »ersten« bzw.

sie waren viel friiher prasent als die
kolonial importierte Zivilisation.

27 »lich bin in Verlegenheit, wenn
ich in Vorlesungen oder 6ffentlichen
Diskussionen gefragt werde, ob

ich Inklusivist oder Pluralist bin. Der
Grund ist nicht der, dass ich das
Paradigma, das hinter diesen Kate-
gorien steht, als falsch abtate. Aber
ich vertrete eine Richtung in Asien,
die sich ein von diesem radikal
verschiedenes Paradigma zu eigen
macht« (Aloysius PIERIS, Interreli-
gioser Dialog und Theologie der
Religionen. Ein asiatisches Paradig-
ma, in: DERS., Feuer und Wasser. Frau,
Gesellschaft, Spiritualitat in Buddhis-
mus und Christentum, Freiburg i.Br.
1994, 115-124, 116f.). Als Kennzeichen
eines »asiatischen Paradigmas« der

Religionstheologie fuhrt Pieris die
Autoritat der Armen, die befreiende
Ausrichtung der Religionstheologie
sowie den gesellschaftlichen Ort der
»Menschlichen Basisgemeinden« an
(vgl. ebd., 117).

28 Henning WROGEMANN, Theo-
logie Interreligioser Beziehungen.
Religionstheologische Denkwege, kul-
turwissenschaftliche Anfragen und
ein methodischer Neuansatz, Glters-
loh 2015, 214. Denn: »Was zwischen
menschlichen Individuen und ver-
schiedenen Sozialformationen wirklich
Gemeinsamkeit stiftet oder Konflikte
verursacht, hat mit religiésen
Schemata oft nur sehr bedingt zu
tun« (ebd.).

29 Modernisierungstheorien gehen
davon aus, dass »unterentwickelte «
Gesellschaften im Sinn einer »nach-
holenden Entwicklung« auf den Stand
»entwickelter« Lander und ihrer
Wirtschaftssysteme kommen sollten;
vgl. Reinhart KOSSLER, Modernisie-
rungstheorien, in: FISCHER/HAUCK /
BOATCA (Hg.), Handbuch Entwick-
lungsforschung (Anm. 21), 27-39.

30 Die vor allem von Immanuel
Wallerstein konzipierte »Weltsystem-
theorie« sieht die Genese des
modernen Kapitalismus als Prozess,
der seit dem 16.Jahrhundert Zentren,
Peripherien und Semiperipherien
hervorbringt und zyklisch strukturiert
ist; Konjunkturphasen wechseln sich
mit schweren (Finanz-)Krisen ab;

vgl. Fernand KREFF, Weltsystem,

in: DERS./Eva-Maria KNOLL/André
GINGRICH (Hg.), Lexikon der Globa-
lisierung, Bielefeld 2011, 440-441.




Evangelisierung und Geschwisterlichkeit in einer gespaltenen Welt 95

theologische Diskurse zu kontextualisieren. Nicht, dass globalisierungs- oder entwick-
lungstheoretische Ansdtze eine Alternative oder ein Ersatz fiir die theologische Arbeit sein
wiirden, aber sie konnten dazu beitragen, religionstheologische Differenzierungen und
gesellschaftliche Analysen besser zu vernetzen. Wenn etwa die Theologie des interreligiosen
Dialogs und religionstheologische Reflexionen die kritische Auseinandersetzung mit
Modernisierungstheorien,? die wirtschafts-, sozial- und politikgeschichtlichen Positionen
einer Weltsystemtheorie,* postkoloniale Theorien® oder tiberhaupt die Kritik am Begriff
»Entwicklung«** rezipieren wiirden, konnte die religionstheologische Debatte an ana-
lytischer Schérfe gewinnen, insofern nicht nur grundsitzliche Modelle auf die Begegnung
zwischen unterschiedlichen Religionen bzw. auf die Bearbeitung fremdreligiéser Heraus-
forderungen angewendet werden, sondern die Bedingungen und Kontexte von Religionen
und ihres Selbstverstindnisses besser wahrgenommen werden. Auf diese globalisierungs-
und entwicklungstheoretische Expertise sollte die religionstheologische Arbeit »in der Welt
dieser Zeit« nicht verzichten.

3 Katholizitit - die christliche Gestalt von Globalitat?

Die globalen Verhaltnisse im Zeitalter der »Sustainable Development Goals « (2015) fordern
gerade auch die Ekklesiologie dazu heraus, »Evangelisierung und Geschwisterlichkeit
in einer gespaltenen Welt« zu bedenken - nicht zuletzt deshalb, weil mitten durch die
»Welt-Kirche« ein Bruch zwischen dem Globalen Norden und Siiden verlduft. So begriifiens-
wert es theologisch auch ist, die Kirche als »Zeichen und Werkzeug fiir die innigste Ver-
einigung mit Gott und fiir die Einheit des ganzen Menschengeschlechts«** zu sehen - die
globale Realitit sieht anders aus: die Beziehungen zwischen den Lindern des »Nordens«
und jenen des »Siidens« sind von struktureller Ungleichheit geprigt.** Wenn bereits Papst
Paul VI. vor iiber fiinfzig Jahren von einer »Verschirfung der Ungleichheiten«** zwischen
armen und reichen Vélkern sprach, von einer »Storung des Gleichgewichts «*¢ sowie vom
»Skandal schreiender Ungerechtigkeit«,*” muss die Realitét einer »Welt in Stiicken«*® als

31 Postkoloniale Ansétze verstehen
sich zum einen als »kritische histo-
rische Kategorie« in der Auseinander-
setzung mit kolonialen Pragungen,
zum anderen als »diskurskritische
Kulturtheorie« (Doris BACHMANN-
MEDICK, Cultural Turns. Neuorientie-
rungen in den Kulturwissenschaften,
Reinbek bei Hamburg 22007,184), die
sich mit der Macht des Wissens aus-
einandersetzt. Als theologischen For-
schungsbeitrag vgl. Sigrid RETTEN-
BACHER, AuRerhalb der Ekklesiologie
keine Religionstheologie. Eine post-
koloniale Theologie der Religionen,
Zurich 2019.

32 Hier ist in besonderer Weise auf
das Post-Development-Paradigma zu
verweisen, das nicht eine »bessere
Entwicklung« fordert, sondern eine
radikale Abkehr von jeglicher Logik
einer »Entwicklung«; vgl. Aram ZiAl,
Entwicklungstheorie nach der Post-
Development Kritik: Pladoyer fur eine
Wissenssoziologie der Entwicklungs-
theorie und die Abschaffung des
Entwicklungsbegriffs, in: DERS. (Hg.),
Im Westen nichts Neues? Stand und

Perspektiven der Entwicklungstheorie,

Baden-Baden 2014, 97-119.

33 Lumen gentium. Dogmatische
Konstitution des Zweiten Vatikani-
schen Konzils Giber die Kirche, Nr. 1.
34 Vgl.exemplarisch Karin FISCHER/
Margarete GRANDNER (Hg.), Globale
Ungleichheit. Uber Zusammenhange
von Kolonialismus, Arbeitsverhalt-
nissen und Naturverbrauch,

Wien 2019.

35 Papst PAUL VI., Enzyklika
Populorum progressio (Uber die
Entwicklung der Volker) vom

26. Marz 1967, Nr. 8, in: BUNDES-
VERBAND DER KATHOLISCHEN
ARBEITNEHMER-BEWEGUNG (KAB)
DEUTSCHLANDS (Hg.), Texte zur
katholischen Soziallehre. Die sozi-
alen Rundschreiben der Papste
und andere kirchliche Dokumente,
Kevelaer 51982, 435-470, 438.

36 Ebd.

37 Ebd.,Nr.o.

38 Vgl. Clifford GEERTZ, Welt in
Stucken. Kultur und Politik am Ende
des 20.Jahrhunderts, Wien 1996.
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Voraussetzung einer Theologie der Weltkirche ernstgenommen werden. Keine Reflexion
iber »Evangelisierung und Geschwisterlichkeit« darf die Briiche und Gegensatze zwischen
verschiedenen Weltregionen, ihrer politischen Macht bzw. Ohnmacht sowie ihren hochst
unterschiedlichen 6konomischen Potentialen ausblenden.

Von daher sollte eine Theologie der Welt-Kirche (die sich sowohl als Kirche aus der
Welt, aus allen Volkern, sowie als Kirche fiir die Welt versteht) eine Alternative zu einer
von struktureller Ungleichheit geprdgten Weltordnung prasentieren — und eine solche
»alternative Globalisierungstheorie«* kénnte, wie dies Robert Schreiter vorgeschlagen
hatte, im »Konzept der Katholizitcit«*® bestehen. Damit ist allerdings nicht die Expansion
der (romisch-)katholischen Kirche und Konfession auf die gesamte Welt gemeint, sondern
eine Gestalt von Kirche, die von Ganzheit*' sowie von der Fahigkeit zur Rezeption und
Vermittlung der Fiille des Glaubens** geprigt ist. Schreiters Vorschlag zielt nicht auf die
Etablierung einer globalen Kirchenstruktur, sondern in Anschluss an Kapitel 13 von Lumen
gentium auf jenen »universalitatis character«,** der - in Gegensatz zu einem hegemonialen
Universalismus oder einem separatistischen Nationalismus - eine Vermittlung von Ein-
heit und Vielfalt leistet,** die gerade in der heutigen Zeit ein bedenkenswertes Modell fiir
Globalitit abgeben konnte. Johannes Paul I1. hat diese Struktur von »Katholizitdt« in seinem
Nachsynodalen Schreiben Ecclesia in Europa (2003) aufgegriffen und sie in kithner, nahezu
utopischer Weise als Modell interkulturellen Lebens in Europa vorgestellt.*®

Eine (Welt-)Kirche, die Evangelisierung und Geschwisterlichkeit in der (sowohl
pluralen als auch gespaltenen) Welt dieser Zeit verwirklichen will, muss in ihrer Gestalt
und Sendung darstellen, was es heif3t, eine befreiende Botschaft fiir Menschen aus allen
Volkern zu bezeugen und zu verkiinden. Die Rekonstruktion eines solchen Verstind-
nisses von »Katholizitdt« ist gewiss ein genuin theologisches Anliegen, kann aber durch
den Dialog mit Globalisierungs- und Entwicklungstheorien einen sozialwissenschaftlich
informierten Blick gewinnen, was die Verortung der Kirche und ihrer Verkiindigung in

39 Anja MIDDELBECK-VARWICK,
Mission impossible? Die Sendung
der Kirche im Zeitalter verdichteter
Welt-Raume, in: Christoph BOTTIG-
HEIMER (Hg.), Globalitat und Katho-
lizitat. Weltkirchlichkeit unter den
Bedingungen des 21.Jahrhunderts,
Freiburg i.Br. 2016, 143-168, 168.

40 SCHREITER, Die neue Katholizitat
(Anm.1), 206.

41 In dem Sinn, »dass alle Kulturen
das Wort Gottes empfangen kénnen
und in gewissem MafRe fahig sind,
miteinander zu kommunizieren, trotz
realer und legitimer Differenzen«
(ebd., 219).

42 Was vor allem bedeutet, »dass
die Botschaft in einer Vielzahl von
Codes und Bezeichnungen kom-
muniziert werden kann« (ebd., 222).
43 Auf Deutsch: »Eigenschaft der
Universalitat« (Lumen gentium. Dog-
matische Konstitution des Zweiten
Vatikanischen Konzils tber die Kirche,
Nr. 13.2).

44 »Kraft dieser Katholizitat bringen
die einzelnen Teile die ihnen eigenen
Gaben den ubrigen Teilen und der
ganzen Kirche hinzu, so dass das
Ganze und die einzelnen Teile aus
allen vermehrt werden, die Gemein-
schaft miteinander halten und zur
Falle in Einheit zusammenwirken«
(ebd.,Nr. 13.3).

45 »Die katholische Kirche kann
[...] einen einzigartigen Beitrag zum
Aufbau eines der Welt gegenuber
offenen Europa leisten. Von der
Katholischen Kirche stammt namlich
ein Modell wesenhafter Einheit in
der Verschiedenheit der kulturellen
Ausdrucksformen, das Bewusstsein
der Zugehorigkeit zu einer weltweiten
Gemeinschaft, die in den Ortsge-
meinden wurzelt, ohne sich jedoch

in ihnen zu erschépfen, also der Sinn
fur das Einende, das Uber das Unter-
scheidende hinausgeht« (JOHANNES
PAUL I1., Nachsynodales Apostolisches
Schreiben Ecclesia in Europa [»Jesus
Christus, der in seiner Kirche lebt —
Quelle der Hoffnung fur Europa«]
vom 28. Juni 2003, Bonn 2003,

Nr. 116).

46 Hier ist vor allem auf unter-
schiedliche Spielarten dependenz-
theoretischer Positionen hinzuweisen;
vgl. Fernanda BEIGEL, Das Erbe des
lateinamerikanischen Dependentis-
mo und die Aktualitat des Begriffs
der Abhangigkeit, in: Journal fir Ent-
wicklungspolitik 31 (2015/3) 11-38.
47 Religious Non Government
Organizations.

48 Vgl.Katherine MARSHALL,
Religious Engagement in Develop-
ment Work: A Continuing Journey,
in: Andreas HEUSER /Jens KOEHRSEN
(Hg.), Does Religion Make a Diffe-
rence? Religious NGOs in International
Development Collaboration, Baden-
Baden 2020, 43-61.

49 Vgl. Benedikt KERN, Radikal Welt
verandern. Papst Franziskus und die
Sozialen Bewegungen, Munster 2018.
50 Gaudium et spes. Pastoralkon-
stitution des Zweiten Vatikanischen
Konzils Uber die Kirche in der Welt
dieser Zeit, Nr. 4.1.
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den Zusammenhingen globaler Machtverhaltnisse betriftt. Dies kann sowohl die Dis-
kussion von Ansétzen betreffen, die sich mit Dominanz- und Abhangigkeitsverhiltnissen
auseinandersetzen,* aber auch Uberlegungen zur konkreten Kooperation zwischen
kirchlichen Gruppierungen bzw. RNGOs*” und sozialen Bewegungen,*® die nicht zuletzt
durch Papst Franziskus eine deutliche Aufwertung erfuhren.* Damit wird allerdings eine
Verschiebung in der ekklesiologischen Auseinandersetzung deutlich: es geht nicht blof3
um die Auseinandersetzung mit »Entwicklungsproblemen, die an eine kleine, engagierte
Minderheit delegiert wird, sondern um die Frage, wo die katholische Welt-Kirche in der
globalen Konstellation von Nord und Siid, Reich und Arm, Zentrum und Peripherie steht.
Die Kongregation fiir die Evangelisierung der Volker kann durch das Zeugnis christlicher
Hoffnung, dass »eine andere Welt méglich ist«, sowie durch ein globalisierungs- und ent-
wicklungstheoretisch gescharften Bewusstsein, dass die Zerrissenheit der Welt kein Schicksal,
sondern Ergebnis historischer und politischer Entwicklungen ist, einen bemerkenswerten
Beitrag fiir eine gerechtere und geschwisterlichere Welt leisten - im Lesen der »Zeichen der
Zeit [...] im Licht des Evangeliums«,*® im Dialog mit den Wissenschaften und im Dienst
an den Menschen in der Welt »dieser Zeit«. *
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Zusammenfassung

Das Christentum versteht sich
seit seinem Beginn und in
seinem innersten Wesen als
eine Religion, der eine univer-
sale Sendung anvertraut ist,
die sich an alle Menschen,
Nationen und Volker wendet.
Fir das Christentum bedeutet
Mission nicht nur ein Zeichen
von Lebendigkeit, sondern
auch ein wesentliches und
unaufgebbares Merkmal, ohne
das es seinen Existenzgrund
verleugnen wirde. In dieser
fundamentalen Uberzeugung
liegt es begriindet, dass nach
jeder Krise des Missionsgedan-
kens ein missionarischer Neu-
aufbruch méglich geworden
ist und stattgefunden hat, der
aufgrund der Universalitat des
Missionsgedankens notwen-
digerweise immer mehr auch
in 6kumenischer Gemeinschaft
wahrgenommen worden ist.
Schliisselbegriffe
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- Papstamt
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Abstract

Since its beginning and in its
innermost essence, Christianity
understands itself as a religion
entrusted with a universal
mission addressed to all people,
nations and peoples. For Chris-
tianity, mission is not only a
sign of vitality, but also an
essential and indispensable
characteristic without which it
would deny its reason for exist-
ence. This fundamental convic-
tion is the reason why, after
every crisis concerning the con-
cept of mission, a new mission-
ary awakening has become
possible and has taken place,
which, because of the univer-
sality of the concept of mission,
has necessarily also been
experienced to an ever greater
extent in ecumenical fellowship.
Keywords

- Ecumenism
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Sumario

Desde sus inicios y en su esen-
cia mas intima, el cristianismo
se ha entendido a si mismo
como una religion a la que

se le ha confiado una mision
universal dirigida a todas las
personas, naciones y pueblos.
Para el cristianismo, la mision
no es solo un signo de vitali-
dad, sino también una caracte-
ristica esencial e indispensable
sin la cual negaria su razon de
ser. Esta conviccion fundamen-
tal es la razon por la que, des-
pués de cada crisis de la idea
de mision, se ha hecho posible
y ha tenido lugar un nuevo
despertar misionero que, debi-
do a la universalidad de la
idea de mision, necesariamente
se ha percibido también cada
vez mas en su dimension ecu-
ménica.
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wischen der Errichtung der Kongregation fiir die Verbreitung des Glaubens De Pro-

paganda Fide im Jahre1622 und heute liegen vierhundert Jahre, wahrend deren

Gedanke und Praxis der Mission der Kirche vielfiltigen Herausforderungen
ausgesetzt gewesen sind. Eine der elementarsten hat zweifellos in der problematischen
Verkniipfung des Missionsgedankens mit dem expansionistischen Kolonialismus bestanden.
Diese Hypothek hat umgekehrt in der letzten Phase der Dekolonialisierung in der Mitte des
vergangenen Jahrhunderts dazu gefiihrt, dass der frithere problematische Zusammenhang
von Kolonialisierung und Mission gleichsam auf den Kopf gestellt worden ist, und zwar
dahingehend, dass mit dem Ende des kolonialistischen Zeitalters das Postulat verkniipft
worden ist, es miisse auch die Missionstdtigkeit der Kirche zu Ende gebracht werden. Dieses
Postulat hat sich weitgehend auch im allgemeinen Bewusstsein durchsetzen kénnen, so dass
bei vielen Menschen und selbst Christen bereits das Wort »Mission « einen schlechten Klang
erhalten hat, wenn es tiberhaupt die Selbstzensur von modernen Kopfen zu passieren vermag.
Es muss sich gewiss von selbst verstehen, dass man an den Schattenseiten nicht vorbeisehen
darf, die es in der Geschichte der kirchlichen Mission auch gegeben hat und gibt. Auf der
anderen Seite ist es jedoch auch nicht hilfreich, wenn man mit dem Wort »Mission« auch
die damit bezeichnete Wirklichkeit ad acta legen will. Denn das Christentum versteht sich
seit seinem Beginn und in seinem innersten Wesen als eine Religion, der eine universale
Sendung anvertraut ist, die sich an alle Menschen, Nationen und Vélker adressiert, wie Michael
Sievernich bei seiner Darstellung der Geschichte der christlichen Mission hervorgehoben
hat: »Fiir das Christentum bedeutet Mission nicht nur ein Zeichen von Lebendigkeit, sondern
auch ein wesentliches und unaufgebbares Merkmal, ohne das es seinen Existenzgrund ver-
leugnen wiirde.«! In dieser fundamentalen Uberzeugung liegt es begriindet, dass nach jeder
Krise des Missionsgedankens ein missionarischer Neuaufbruch méglich geworden ist und
stattgefunden hat, der aufgrund der Universalitdt des Missionsgedankens notwendigerweise
immer mehr auch in 6kumenischer Gemeinschaft wahrgenommen worden ist.

1 Symphonie von Mission und Okumene

Der Zusammenhang von Mission und Okumene ldsst sich bereits am Beginn der Okume-
nischen Bewegung feststellen.” Sie hat ihren Ausgang genommen bei der Ersten Weltmis-
sionskonferenz, die im Jahre 1910 im schottischen Edinburgh stattgefunden hat, und sie ist
deshalb von Anfang an auch eine Missionsbewegung gewesen. Den an dieser Konferenz
Teilnehmenden hat das Argernis vor Augen gestanden, dass die verschiedenen christlichen
Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften in der Missionsarbeit miteinander konkurriert
und damit der glaubwiirdigen Verkiindigung des Evangeliums Jesu Christi vor allem
in fremden Kulturen geschadet haben, weil zusammen mit dem Evangelium auch die
europidischen Kirchenspaltungen in andere Kulturen hineingetragen worden sind. Die
Konferenzteilnehmenden sind sich dabei der schmerzlichen Tatsache bewusst geworden,
dass die fehlende Einheit unter den Christen das grofite Hindernis fiir die Weltmission
darstellt. Denn ein glaubwiirdiges Zeugnis der Christen in der Welt ist nur méglich, wenn

1 Michael SIEVERNICH, Die christ- 2 Vgl. Heinrich DORING, Die An- 3 Walter KASPER, Eine missiona-

liche Mission. Geschichte und Gegen-  fange der modernen 6kumenischen rische Kirche ist 6kumenisch, in:

wart, Darmstadt 2009, 7. Bewegung, in: Hans Jérg URBAN / DERS., Wege zur Einheit der Christen,
Harald WAGNER (Hg.), Handbuch Freiburg i. Br. 2012, 621-634, 623.

der Okumenik. Band 11, Paderborn
1986, 15-52.
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die Kirchen ihre Trennungen im Glauben und im Leben tiberwinden konnen. Vor allem
der anglikanische Missionsbischof Charles Brent hat in Edinburgh deshalb intensive
Bemithungen um die Uberwindung jener Differenzen in der Glaubenslehre und in der
Theologie der Ordnung der Kirchen gefordert, die ihrer Einheit hinderlich im Wege stehen.

1.1 Missionarische Profilierung beim
Zweiten Vatikanischen Konzil

Mit diesen als prophetisch zu qualifizierenden Einsichten ist der missionarische Auftrag der
Kirche stets deutlicher zu einem wichtigen Thema auch auf der 6kumenischen Traktanden-
liste geworden. Seit Edinburgh ist das Bewusstsein immer mehr gewachsen, dass die
Missionsbewegung und die Okumenische Bewegung unlésbar zusammengehdren und dass
sich Mission und Okumene gegenseitig fordern und férdern, wie Kardinal Walter Kasper
diesen Zusammenhang auf die evidente Kurzformel gebracht hat: »Eine missionarische
Kirche muss auch eine 6kumenische Kirche sein; eine 6kumenisch engagierte Kirche ist
die Voraussetzung fiir eine missionarische Kirche.«?

Angesichts der fundamentalen Krise, in die in der Mitte des vergangenen Jahrhunderts
der Missionsgedanke geraten war, ist es ein dringendes Gebot gewesen, dass sich auch das
Zweite Vatikanische Konzil auf den theologisch indispensablen missionarischen Auftrag
der Kirche zuriickbesonnen und in frischer Weise zur Evangelisierung ermutigt hat.* Das
Missionsthema ist beim Konzil so omniprdsent gewesen, dass man mit dem damaligen Kon-
zilsperitus Joseph Ratzinger urteilen muss, dass der eigentliche Gegensatz zu »konservativ«
keineswegs »progressiv«, sondern »missionarisch« gewesen ist und das Konzil {iberhaupt
den »Ubergang von einer konservierenden zu einer missionarischen Haltung« markiert
hat”> Die grundlegende Bedeutung des Missionsthemas auf dem Konzil zeigt sich vor
allem darin, dass es sich in beinahe allen Konstitutionen, Dekreten und Erklarungen zum
missionarischen Auftrag der Kirche gedufert® und es im Dekret iiber die Missionstitigkeit
der Kirche Ad gentes konzis verdichtet hat, das mit den programmatischen Sétzen beginnt:
»Zur Volkerwelt von Gott gesandt, soll die Kirche >das allumfassende Sakrament des Heils«
sein. So miiht sie sich geméaf3 dem innersten Anspruch ihrer eigenen Katholizitdt und im
Gehorsam gegen den Auftrag ihres Stifters, das Evangelium allen Menschen zu verkiinden. «”

Die Mission der Kirche als des »umfassenden Sakraments des Heils« ist an die ganze
Menschheit adressiert und zielt letztlich auf die Ermdglichung der Einheit der Menschheit.
Dann jedoch stellt sich von selbst die bedrangende Frage, wie die Kirche Sakrament fiir die
Einheit der ganzen Menschheit sein kann, wenn sie vor der Welt noch immer das peinliche
Schauspiel ihrer eigenen Zerstrittenheit bietet. Von dieser Frage herausgefordert, hat sich
das Konzil der Zusammengehorigkeit von missionarischer Sendung und 6kumenischer
Verantwortung gestellt. Denn die tiefste Motivation fiir die 6kumenische Aufgabe hat das
Konzil in der eschatologischen Dynamik der christlichen Mission erblickt. Indem in der
Dogmatischen Konstitution tiber die Kirche Lumen gentium in ihrem zweiten Kapitel die
Kirche als Volk Gottes proklamiert wird, das sich zwischen »schon« und »noch nicht« auf
der irdischen Pilgerschaft befindet, in der Geschichte unterwegs ist und seine missionarische

4 Vgl.Kurt Cardinal KOCH, Evange- 5 Joseph RATZINGER, Weltoffene 6 Vgl. Joseph RATZINGER, Konzils-
lisierung aus der »quellhaften Liebe« Kirche? Uberlegungen zur Struktur aussagen iber die Mission auRerhalb
heraus, in: Mariano DELGADO/ des Zweiten Vatikanischen Konzils, des Missionsdekrets, in: DERS., Zur
Michael SIEVERNICH (Hg.), Die groflen  in: DERS., Zur Lehre des Zweiten Lehre des Zweiten Vatikanischen
Metaphern des Zweiten Vatikanischen  Vatikanischen Konzils, Freiburg i. Br. Konzils, Freiburg i.Br. 2012, 919-951.
Konzils. Ihre Bedeutung fir heute, 2012, 980-1002, 1001. 7 Ad gentes, Nr. 1.

Freiburg i.Br. 2013, 355-372.
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Sendung wahrnimmt, wird die Kirche selbst als eschatologische Bewegung verstanden. In
diese Dynamik ist auch die Okumenische Bewegung integriert; und in dieser ist sie mit
der Missionsbewegung verbunden. Von daher erweisen sich Mission und Okumene als die
beiden grundlegenden Gestalten des eschatologischen Weges der Kirche.

1.2 Missionarischer Notenschliissel des
papstlichen Magisteriums

Die unlésbare Verkniipfung von Mission und Okumene ist auch von den Pépsten nach dem
Konzil vor allem unter der Leitperspektive der Neu-Evangelisierung in bewundernswerter
Kontinuitidt und Konsequenz hervorgehoben und geférdert worden.® Papst Paul VI. hat in
seinem Apostolischen Schreiben Evangelii nuntiandi in den Spaltungen in der Christenheit
einen »so schwerwiegenden Umstand « wahrgenommen, »dass dadurch das Werk Christi
selbst in Mitleidenschaft gezogen wird«, und er hat daraus den Schluss gezogen, dass das
Schicksal der Evangelisierung »mit Bestimmtheit an das von der Kirche gebotene Zeugnis
der Einheit« gebunden ist.’

Papst Johannes Paul II. hat in seinem langen Pontifikat eine umfassende Neu-Evange-
lisierung als pastoralen Weg der Kirche in die Zukunft angeregt und im 6kumenischen
Bemiihen eine seiner pastoralen Prioritdten gesehen. Denn er ist {iberzeugt gewesen, dass
die Spaltungen unter den Christen im Widerspruch zu jener Wahrheit stehen, die zu ver-
breiten sie beauftragt sind, und dass deshalb die Spaltungen das schwerste Hindernis fiir
die Verkiindigung des Evangeliums darstellen. Denn sie verdunkeln die Botschaft der Liebe,
»die Gott in Jesus Christus der ganzen Menschheit zugedacht hat, und diese Liebe behindern
bedeutet eine Beleidigung fiir ihn und seinen Plan, alle in Christus zusammenzufithren«.'°

Papst Benedikt XVI. hat wihrend des Hundert-Jahr-Gedenkens der Ersten Weltmissions-
konferenz im Jahre 2010 einen eigenen Rat zur Férderung der Neuevangelisierung errichtet
und dabei betont, dass diese Herausforderung die »universale Kirche auf den Plan« ruft und
es erforderlich macht, »dass wir mit aller Kraft fortfahren, nach der vollen Einheit unter den
Christen zu suchen«.' Denn die Einheit erweist sich als »ein bevorzugtes Mittel, gleichsam
eine Voraussetzung, um denjenigen den Glauben immer glaubwiirdiger verkiinden zu
konnen, die den Erlser noch nicht kennen, oder die, obwohl sie die Verkiindigung des
Evangeliums empfangen haben, dieses kostbare Geschenk so gut wie vergessen haben«."?

Papst Franziskus hat in seinem Apostolischen Schreiben Evangelii gaudium erneut betont,
dass die Glaubwiirdigkeit der christlichen Verkiindigung sehr viel grofler wire, »wenn die
Christen ihre Spaltungen iiberwinden wiirden«," die der Verkiindigung des Evangeliums
Schaden zufiigen: »Angesichts der Gewichtigkeit, die das Negativ-Zeugnis der Spaltung
unter den Christen besonders in Asien und Afrika hat, wird die Suche nach Wegen der
Einheit dringend.«'* Auf diesem Hintergrund will der Papst zu »einer neuen Etappe der
Evangelisierung« einladen."
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Die enge Verkniipfung von Evangelisierung und 6kumenischer Suche nach der Wieder-
gewinnung der Einheit der Kirche, die fiir die Okumenische Bewegung als Missions-
bewegung grundlegend ist, ist freilich so alt wie das Christentum selbst und geht bis in
den Abendmabhlssaal zuriick. Damals hat Jesus in seinem Hohepriesterlichen Gebet um
die Einheit seiner Jiinger mit der besonderen Intention gebetet: »damit die Welt erkennt,
dass du mich gesandt hast und die Menschen ebenso geliebt hast wie mich« (Joh 17, 23). Mit
diesem Finalsatz in der Bitte des Herrn - »damit« — bringt der Evangelist Johannes zum
Ausdruck, dass die Einheit unter den Jiingern kein Selbstzweck ist, sondern im Dienst einer
iiberzeugenden Verkiindigung des Evangeliums steht und die unerléssliche Voraussetzung
fir die Glaubwiirdigkeit der christlichen Botschaft darstellt.

2 Universalitit der kirchlichen Sendung

Die Verbindung von Mission und Okumene hat ihren wesentlichen Grund in der universalen
Ausrichtung der Sendung der Kirche, wie sie bereits im sogenannten Missionsbefehl des
auferstandenen Christus aufscheint, der im Matthdusevangelium tiberliefert ist. Nach seiner
Auferstehung ist Jesus in Galilda auf dem Berg seinen Jiingern begegnet und hat zu ihnen
gesagt: »Mir ist alle Macht gegeben im Himmel und auf der Erde. Darum geht zu allen Vélkern
und macht alle Menschen zu meinen Jiingern; tauft sie auf den Namen des Vaters und des
Sohnes und des Heiligen Geistes, und lehrt sie, alles zu befolgen, was ich euch geboten habe«
(Mt 28,18-20). In der emphatischen Hervorhebung »alle« wird sichtbar, dass die fundamen-
tale Leitperspektive, die bereits den groflen Missionsaufbruch der Kirche in ihren Anfingen
charakterisiert hat, auf Universalitit zielt, und zwar in einer dreifachen Sinnrichtung.

2.1 Universalitiat der Gesandten

Auf dem Berg sendet Jesus zwar zundchst seine Jiinger; die prominente Verortung des
Sendungsauftrags ganz am Ende des Matthdusevangeliums weist aber darauf hin, dass
alle Getauften zum Zeugnis gesandt und berufen sind, als missionarische Zeugen zu leben
und zu wirken. Dies kann aber nur in glaubwiirdiger Weise vollzogen werden, wenn die
Gesandten ihren Sendungsauftrag in Gemeinschaft und Einmiitigkeit wahrnehmen und
dabei jedes konfessionelle Konkurrenzdenken tiberwinden. Denn die missionarische
Dynamik vermag nur dann Menschen zu {iberzeugen, wenn Christen in 6kumenischer
Gemeinschaft die Botschaft des Evangeliums als grof8artiges Geschenk, das ihnen anvertraut
worden ist, freigebig weitergeben und dazu einladen, es zu empfangen, dass sie es aber in
keiner Weise anderen Menschen aufdringen. Christliche Mission ist kein Expansionsvor-
haben, sondern ein durch und durch freiheitlicher Vorgang, der sich an die Freiheit anderer
Menschen adressiert, ohne sie zu bedringen.

Das innere Wesen der christlichen Mission lasst sich von daher am einfachsten mit einer
Wahrheit des Volksmundes verdeutlichen, die besagt: »Wes das Herz voll ist, des geht der
Mund {iber.« Diese Wahrheit kennen wir aus eigener Erfahrung: Wenn Menschen etwas
sehr Schones erlebt haben, wenn sie beispielsweise von bereichernden Ferien nach Hause
gekommen sind, dann braucht man sie nicht erst aufzufordern oder ihnen gar zu befehlen,
davon zu erzahlen, was sie erlebt haben. Sie werden es vielmehr von sich aus tun. Manchmal
sprudeln dann die Worte aus ihrem Mund, so dass sie uns Anteil an dem geben, was erfahren
worden ist. »Wes das Herz voll ist, des geht der Mund iiber «: Diese Wahrheit gilt erst recht
fiir den christlichen Glauben. Nur wenn der Glaube das Herz der missionarischen Zeugen
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erfiillt, fangen sie von selbst an, anderen Menschen das Evangelium zu verkiinden. Der Auf-
trag zur Mission erweist sich deshalb nicht einfach als eine Pflicht, die Christen zu erfiillen
haben, sondern als eine elementare Konsequenz, die sich aus dem Glauben von selbst ergibt,
wie sie Papst Benedikt XVI. deutlich ausgesprochen hat: »Der Charakter der Mission ist
nichts, was dem Glauben duflerlich hinzugefiigt wére, sondern die Dynamik des Glaubens

selbst. Wer Jesus gesehen hat, wer ihm begegnet ist, der muss zu den Freunden eilen und
ihnen sagen: >Wir haben ihn gefunden, es ist Jesus, der fiir uns gekreuzigt worden ist«.«'

Wird christliche Mission in dieser Grundhaltung vollzogen, dann erweist sie sich als
freiheitliche Einladung an die Freiheit anderer Menschen, Kommunikation aufzunehmen
und in einen belebenden Dialog einzutreten. Dem Christlichen ist deshalb jede Form von
Proselytismus zuwider. Mit diesem Stichwort ist ein Problem angesprochen, mit dem sich
jede missionstheologische Reflexion beschiftigen muss, um die christliche Mission nicht mit
einer schwerwiegenden Hypothek aus der Vergangenheit weiterhin zu belasten. Es ist kein
Zufall, dass sich gerade die Okumenische Bewegung dieser Hypothek bereits friih stellen
musste und auch gestellt hat. Seit dem Studiendokument, das unter dem Titel Christliches
Zeugnis. Proselytismus und religiose Freiheit im Rahmen des Okumenischen Rates der Kirchen
von der Vollversammlung dieses Rates in Neu Delhi im Jahre 1961 angenommen worden
ist, werden in der 6kumenischen Diskussion unter Proselytismus alle Vorkehrungen einer
Religionsgemeinschaft verstanden, um jeden Preis und unter Anwendung aller irgendwie
wirksamen Mittel neue Mitglieder zu gewinnen, weshalb im genannten Studien-Dokument
geurteilt wird: »Proselytismus ist nicht etwas vollig anderes als echtes Zeugnis: er ist das
Zerrbild des Zeugnisses. Das Zeugnis wird verzerrt, wenn - heimlich oder offen - Uber-
redungskiinste, Bestechung, unerlaubter Druck oder Einschiichterung angewandt werden,
um eine scheinbare Bekehrung zu erreichen.«!”

Diese negative Konnotation, die in der Okumenischen Bewegung wegleitend geworden
ist, hat sich auch das Zweite Vatikanische Konzil angeeignet, indem es in seiner Erklarung
iiber die Religionsfreiheit Dignitatis humanae jede Form von Proselytismus abgelehnt
hat. Mit dieser Erkldrung stand das Konzil freilich vor der keineswegs leichten Frage, wie
der Missionsauftrag der Kirche mit dem Prinzip der Religionsfreiheit und der in ihm
begriindeten Ablehnung jeder Gestalt von Proselytismus vereinbart werden kann."® Um das
drohende Missverstindnis, mit der Erklarung iiber die Religionsfreiheit habe das Konzil
auch das Ende der Missionstitigkeit der Kirche eingeldutet, abzuwehren, hat das Konzil
unmissverstidndlich festgehalten: »Nach dem Willen Christi ist die katholische Kirche die
Lehrerin der Wahrheit; ihre Aufgabe ist es, die Wahrheit, die Christus ist, zu verkiindigen
und authentisch zu lehren, zugleich auch die Prinzipien der sittlichen Ordnung, die aus
dem Wesen des Menschen selbst hervorgehen, autoritativ zu erkldren und zu bestétigen. «"

Die Konzilserklarung iiber die Religionsfreiheit verpflichtet somit in keiner Weise zum
Verzicht auf das missionarische Zeugnis der Kirche fiir die Wahrheit des Glaubens; sie ver-
pflichtet aber dazu, bei der missionarischen Wirksambkeit auf all jene Mittel zu verzichten,
die der Frohen Botschaft Jesu Christi nicht entsprechen, und allein die Methoden des

16 BENEDIKT XVI., Lectio Divina 17 Focko LUPSEN (Hg.), Neu-Delhi 18 Vgl.Jean Jérébme HAMER/Yves
mit den Seminaristen beim Besuch Dokumente. Berichte und Reden auf CONGAR (Hg.), Die Konzilserklarung
des Papstlichen Romischen Priester- der Weltkirchenkonferenz von Neu Uber die Religionsfreiheit, Pader-
seminars am 12. Februar 2010. Delhi 1961, Witten 1962, 104-106. born 1967. Vgl. ferner Francois-Xavier
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Evangeliums anzuwenden, die in der Verkiindigung des Wortes und im Zeugnis des Lebens
bis hin zum Blutzeugnis bestehen. Die Konzilserklarung hat insofern wesentlich dazu bei-
getragen, die missionarische Wirksambkeit der Kirche wahrer und reiner werden zu lassen.
In anderer Weise kann in der Tat im heutigen Lebenskontext, der von der Freiheitssehnsucht
der Menschen geprigt ist, Mission nicht wahrgenommen werden, wie Papst Benedikt XVI.
eindringlich betont hat: »Die Kirche betreibt keinen Proselytismus. Sie entwickelt sich
vielmehr durch Anziehung. Wie Christus mit der Kraft seiner Liebe, die im Opfer am Kreuz
gipfelt, alle an sich zieht, so erfiillt die Kirche jhre Sendung in dem Maf, in dem sie, mit
Christus vereint, jedes Werk in geistlicher und konkreter Ubereinstimmung mit der Liebe
ihres Herrn erfiillt.«*® Anziehende Evangelisierung ohne Proselytismus, aber in ékume-
nischer Gemeinschaft ist der Tatbeweis glaubwiirdiger Mission.

2.2 Universalitat der Adressaten
der Mission

Die zweite Gestalt der Universalitédt der christlichen Mission bezieht sich auf ihre Adressaten
und wird im Missionsbefehl mit der Richtung angegeben, in die der Imperativ »geht« weist,
ndmlich »zu allen Vélkern«. Die Botschaft, die die Jiinger Jesu allen Vélkern auszurichten
haben, geht in der Tat alle Menschen und alle Vélker an. Die Mission kann folglich kein blofes
Anhingsel der Sendung der Kirche in der Welt sein und ist deshalb auch nicht in ihr Belieben
gestellt. Sie betrifft vielmehr das Wesen der Kirche selbst und entscheidet letztlich tiber ihr
Sein oder Nicht-Sein, wie dies der ehemalige Limburger Bischof Franz Kamphaus mit prag-
nanten Worten zum Ausdruck gebracht hat: »Das Christentum gibt es nur, weil es die Mission
gibt; sonst wire es beim Judentum geblieben. «* Wihrend das Judentum keine Mission kennt,
gehort sie im Christentum gleichsam zur Herzmitte der Kirche. Dies wird auch von jiidischer
Seite bestdtigt, wenn verschiedene orthodoxe Rabbiner in ihrem Dokument Den Willen
unseres Vaters im Himmel tun. Hin zu einer Partnerschaft zwischen Juden und Christen das
Christentum als von Gott gewollte »monotheistische Religion« ausdriicklich anerkennen und
dessen besonderes Verdienst darin sehen, die »Nichtjuden zum Gott Israels« gefiihrt zu haben.
Damit ist ein deutlicher Hinweis auf den Grund fiir die Universalitdt der Adressaten der
kirchlichen Mission gegeben. Denn Gott, den die Christen bezeugen, ist nicht nur Gott der
Christen, sondern Gott aller Menschen. Gott ist die universalste Wirklichkeit, die sich tiber-
haupt denken ldsst, ndmlich die alles, was tiberhaupt ist, umgreifende und bestimmende
Wirklichkeit, die die Christen im Apostolischen Credo als »Schopfer des Himmels und
der Erde« bekennen. In der christlichen Botschaft, die nicht einfach fiir einen bestimmten
Kreis, sondern fiir alle Menschen bestimmt ist, ist es begriindet, dass das Christentum ein
ausgepragtes Verstandnis von Mission mit einer universalen Sinnrichtung aufweist, wie
Papst Johannes Paul II. in seiner Enzyklika Redemptoris missio herausgestellt hat: »Die
Universalitit des Heils bedeutet nicht, dass es nur jenen gilt, die ausdriicklich an Christus
glauben und in die Kirche eingetreten sind. Wenn das Heil fiir alle ist, muss es allen zur
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Verfiigung stehen.« Selbst im Blick auf die vielen Menschen, die unter soziokulturellen
Bedingungen leben, die ihnen keine Mdglichkeit geben, »die Offenbarung des Evangeliums
kennenzulernen und sich der Kirche anzuschlieflen, ist der Papst iiberzeugt, dass fiir sie
»das Heil in Christus zugdnglich kraft der Gnade« ist, die ihnen »in angemessener Weise
innerlich und duflerlich Licht bringt«.??

Fiir diese Universalitdt des Heils versteht sich die Kirche als Sakrament in der ganzen
Welt. Dies vermag sie freilich nur zu sein, wenn im Mittelpunkt ihrer Mission die Ver-
kiindigung des lebendigen Gottes steht, der das Heil aller Menschen und der ganzen Welt
will. Zumal in den sdkularisierten Gesellschaften von heute gibt es fiir die Kirche keine
wichtigere Aufgabe als die, in 6kumenischer Gemeinschaft die Gegenwart Gottes und seines
Heils zu verkiinden. Die Kirche ist dabei tiberzeugt, dass diese Sendung den Menschen,
ihrem Leben und ihrer Wiirde zugute kommt. Denn indem die Kirche den Menschen das
Gottesgeheimnis als bergendes Obdach ihres Lebens nahezubringen versucht, versteht
und bewdhrt sie sich als Anwalt der Wiirde des einzelnen Menschen wie der Einheit der
ganzen Menschheit.

In der Uberzeugung, dass das Ziel der ganzen Menschheit in ihrer Einigung mit Gott
besteht, versteht sich die Kirche in ihrer Sendung als das 6ffentliche Zeichen fiir den uni-
versalen Heilswillen Gottes, als das wirksame Zeichen der Verschwisterung Gottes mit den
Menschen und der Menschen untereinander. Als sichtbare Darstellung des in Jesus Christus
offenbarten »Fiir« Gottes in der Menschheit besteht die Mission der Kirche darin, sichtbar
zu machen und zu verwirklichen, dass das Wesen des christlichen Glaubens die Vereinigung
ist, genauer das »Wieder-Zusammen-Fithren der verstreuten Glieder der Menschheit zu
einem Leib«, und dass sein Zeichen das Pfingstwunder ist, das die Liebe Gottes wirkt,
indem sie das Getrennte zur Einheit bringt: »Mission geschieht, um das Pfingstwunder zu
vollenden, die Zerrissenheit, die den Korper der Menschheit spaltet, zu heilen und sie aus
Babylon herauszufiihren in die pfingstliche Wirklichkeit hinein. So wird in der Mission erst
vollends sichtbar, was Kirche ist: Dienst am Geheimnis der Vereinigung, das Christus in
seinem gekreuzigten Leib wirken wollte.«*

2.3 Universalitit des Inhalts des
Missionsbefehls

Damit diirfte vollends deutlich sein, dass der tiefste Grund der Universalitét der christlichen
Mission im Inhalt ihrer Botschaft liegt. Denn die Mission der Kirche geht von der absoluten
Wahrheit des christlichen Glaubens aus, da sie mit dem Bekenntnis zur Singularitit und
Heilsuniversalitdt der Person Jesus Christus unldsbar verbunden ist. Wie dieses christliche
Glaubensbekenntnis in der heutigen Welt, die zunehmend multireligiés geworden ist,
glaubwiirdig bezeugt werden kann, dafiir hat bereits der heilige Ambrosius, der grofie
Bischof von Mailand, einen wichtigen Hinweis gegeben, wenn er das Heil darin identifiziert,
dass wir Christen »Sohne des Friedens und der Liebe« geworden sind.?* In der Tat: Nur
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wenn der Gott der Liebe im Mittelpunkt der christlichen Verkiindigung steht und die Kirche
als Stadt der Liebe in Erscheinung tritt, kann die Universalitit des christlichen Heils in
glaubwiirdiger Weise bezeugt werden. Wenn die Mission der Kirche die Liebe Gottes in Wort
und Tat verkiindet und somit selbst Liebe ist, die sich anderen Menschen hingibt, wie Gott
seinen eigenen Sohn hingegeben hat, kann sie immer nur in Liebe geschehen: »Mission ist
nicht eine Art Eroberungsunternehmen, um sich andere einzuverleiben. Mission-Sendung
ist in erster Linie Zeugnis fiir die Liebe Gottes, die in Christus erschienen ist.«®

Im Licht der personalen Liebe Gottes kann die Universalitdt des christlichen Glaubens
nicht den Absolutheitsanspruch einer sachhaften, allein im Bereich der menschlichen
Erkenntnis verorteten Wahrheit implizieren, tiber die wir verfiigen und die wir gegen-
iiber anderen Religionen geltend machen konnten. Sie ist vielmehr das Gegenteil von
Polarisierung oder gar Ausgrenzung, von Selbstbehauptung und Intoleranz. Denn die
Universalitdt der Wahrheit, die der christliche Glaube bezeugt, ist die Person Jesus Christus
selbst, der von sich sagt: »Ich bin die Wahrheit«. Diese Wahrheit aber ist reine, universale,
alle und alles einschlieflende und niemanden und nichts ausschlieflende personale Liebe,
die in Jesus Christus erschienen ist.

Diese Liebe ist am deutlichsten am Kreuz Jesu Christi sichtbar geworden. Das Kreuz Jesu
zeigt, dass Gott die Menschen so wichtig findet, dass er selbst um des Heils der Menschen
willen Mensch geworden ist und gelitten hat. Am Kreuz erweist sich Jesus Christus gerade
dadurch als der Gute Hirte, dass er selbst Lamm geworden ist, sich auf die Seite der Limmer,
der Getretenen und Geschlachteten gestellt, sein Leben fiir sie hingegeben und Versohnung
zwischen Gott und den Menschen und zwischen den Menschen gestiftet hat. Denn das
Kreuz Jesu enthalt in keiner Weise Vergeltungsforderungen, wie wir dies mit menschlichen
Augen vermuten wiirden, weil die dulerste Grausamkeit des Kreuzes - rein menschlich,
beziehungsweise unmenschlich gesehen - Rache bis zum Letzten bedeuten miisste, damit
die Welt wieder in Ordnung wire. Entgegen dieser typisch menschlichen Reaktion hat Gott
selbst aber am Kreuz aller Rache und Vergeltung ein unmissverstindliches Ende gesetzt
und seine grenzenlose Feindesliebe und Verséhnung praktiziert.

Das Kreuz Jesu Christi ist der grofle Versohnungstag Gottes, der stindige und uni-
versale Yom Kippur, der alle Christen und alle Menschen in die Verséhnung ruft. Wie
Christus am Kreuz die erbarmliche Gewalttat der Menschen gegen ihn in einen Akt der
Hingabe fiir die Menschen, in einen Akt der Liebe, und zwar von innen her, umgewandelt
hat, so sind Christen berufen und verpflichtet, aus dem Geist der Versohnung zu leben
und zu wirken, die Christus am Kreuz fiir die Menschheit und die ganze Welt erwirkt
hat. Das Kreuz, das die innerste Mitte des christlichen Glaubens ist, steht von daher
auch und gerade dem interreligiosen Dialog keineswegs im Weg; es weist vielmehr den
entscheidenden Weg, dass sich vor allem Juden und Christen, aber auch Muslime und
Bekenner anderer Religionen, in einer tiefen inneren Verséhnung einander gegenseitig
annehmen und in ihrer gegenseitigen Versohnung fiir die Welt zum Ferment des Friedens
und der Einheit werden.

Auf dieses Bekenntnis zur Universalitdt der Wahrheit der in Jesus Christus erschienenen
Liebe Gottes darf die Kirche auch im heutigen Konzert der Religionen prinzipiell nicht
verzichten, wenn sie nicht nur ihren eigen Glauben, sondern auch ihren Dienst an den
Menschen nicht aufgeben will. Denn der undelegierbare Dienst des Christentums in der
gesellschaftlichen Offentlichkeit besteht darin, auf Jesus Christus und die in ihm erschienene
radikale und universale Liebe Gottes zu verweisen. Christen sind gerade auch dann dem
interreligiosen Dialog verpflichtet, wenn sie Jesus Christus als den Guten Hirten und die an
seinem Kreuz rein gewordene, universale und alle und alles einschlieflende Liebe verkiinden.
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Das Bekenntnis zur Universalitat der Person Jesus Christus und zur absoluten Wahrheit
des christlichen Glaubens an den Gott der Liebe ist gewiss ein hoher Anspruch, der nur dann
zu iiberzeugen vermag, wenn seine Verkiindigung auf jeden Anflug von Uberheblichkeit
verzichtet. Denn Christen, die sich zu der in Jesus Christus erfahrbar gewordenen Liebe
Gottes bekennen, bezeugen diese Liebe stets in irdischen Gefidfien und oft genug schwachen
Gestalten, die hinter diese Liebe zuriickfallen. Zur christlichen Mission gehéren deshalb
elementar das Eingestdndnis und das Bekenntnis, dass sie etwas bekennt, {iber das sie nicht
verfiigt und das sie nur in armseliger Weise bezeugen kann, indem sie von sich selbst weg
weist und auf Christus und die in ihm erschienene radikale und universale Liebe Gottes
hin weist - wie es bereits Johannes der Tdufer getan hat: »Ich bin die Stimme, die in der
Wiiste ruft: Ebnet den Weg fiir den Herrn« (Joh 1, 23). Nur in dieser auf den kommenden
Herrn vorausweisenden Grundhaltung des Johannes des Taufers ldsst sich der spezifische
und undelegierbare Anspruch des christlichen Glaubens auf universale Wahrheit auch
heute glaubwiirdig vertreten.

3 Notwendiger missionarischen Neuaufbruch

Das missionarische Zeugnis-Geben ist in erster Linie eine Frage der Liebe, die das kostbare
Geschenk, das den Christen anvertraut ist, als ein Geschenk zum Weitergeben versteht und
dazu einlddt, es zu empfangen. Wenn es sich so verhalt, ist christliche Mission ein sehr per-
sonliches Geschehen. Dann sind das entscheidende und beste Medium der Ausstrahlung des
Evangeliums die Christen selbst, die ihren Glauben glaubwiirdig leben und so dem Evangelium
ein personliches Gesicht geben. Wenn den Christen Christus wirklich als Licht der Welt ein-
leuchtet, werden sie von selbst ausstrahlen, Christen und Christinnen mit Ausstrahlung sein,
die gleichsam wie finnische Kerzen leben, die bekanntlich von innen nach aufen brennen und
so Licht geben. Ein missionarisches Christentum heute braucht vor allem getaufte Menschen,
deren Herz von Gott gedfinet und deren Vernunft vom Licht Gottes so erleuchtet ist, dass ihr
Herz die Herzen anderer berithren und ihre Vernunft zur Vernunft anderer sprechen konnen,
und die sich deshalb bewusst sind, selbst »eine Mission« in Person zu sein.?

In diesem Sinn brauchen wir heute eine neue missionarische Initiative. Wenn die Zeit-
schrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft den 400. Jahrestag der Errichtung
der Kongregation fiir die Verbreitung des Glaubens De Propaganda Fide, des heutigen Dikas-
teriums fir die Evangelisierung der Volker, als Anlass fiir eine Festschrift nimmt, dann stellt
sich auch diese Zeitschrift bewusst in den Dienst eines neuen missionarischen Aufbruchs.
Sie dokumentiert damit, dass sich christliche Mission nicht als Hindernis oder gar Gegen-
satz zum Religionsdialog erweist, sondern als Weg, christliche Glaubensiiberzeugung und
religiose Freiheit redlich miteinander zu verbinden; und sie bezeugt, dass die Mission ein
elementarer Identitdtsvollzug der christlichen Kirche ist und bleibt. Dafiir sei der Zeitschrift
und besonders dem Schriftleiter, Professor Mariano Delgado, herzlich gedankt, verbunden
mit besten Wiinschen fiir das weitere Gedeihen der Zeitschrift, das sich gewiss einstellen
wird, wenn sie in 6kumenischem Geist der Riickbesinnung auf den missionarischen Auf-
trag der Christen und der Kirche verpflichtet bleibt, der im Zeugnis des Glaubens und der
wahrhaft christlichen Freude liegt, die das Evangelium Jesu Christi schenkt. *

26 George AUGUSTIN, Ich bin eine
Mission. Schritte der Evangelisierung,
Ostfildern 2018.
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Uberlegungen zur
Sendung aller
Christgldubigen heute

von Roman A. Siebenrock

Zusammenfassung
Eine Theologie der christlichen
Mission heute ist als Theologie
in den Zeichen der Zeit zu
entwerfen. Auf der einen Seite
ist zu fragen, welche Modelle
von Mission aufgrund von
geschichtlichen und kulturellen
Transformationen im Licht
des Evangeliums nicht mehr
maoglich sind. Auf der anderen
Seite ist die Frage zu klaren,
was gewagt werden muss,
damit die Gegenwart des
Evangeliums in Zukunft mitten
unter uns moglich wird. Vor-
liegender Aufsatz pladiert dafar,
das Territorialprinzip, die
gegenreformatorische Grund-
haltung sowie den interreligio-
sen Vorbehalt und das Delega-
tionsmodell flr Expertise-
gruppen aufzugeben. Ausge-
hend vom Zweiten Vatikani-
schen Konzil, nach dem die
eine Sendung der Kirche allen
Getauften aufgetragen ist,
pladiere ich fur eine Ausgangs-
nahme beim alltaglichen christ-
lichen Zeugnis inmitten der
jeweiligen Gesellschaften.
Dabei steht die Einladung zur
Zusammenarbeit am Reiche
Gottes vor dem Werben fur
neue Kirchenmitglieder.
Schliisselbegriffe
- Mission
- Theologie in den Zeichen
der Zeit
-> Weltkirche
- Christusmystik

Abstract
A contemporary theology of
Christian mission will need to
be conceived as theology
embedded in the signs of the
times. On the one hand, it is
necessary to ask which models
of mission are no longer an
option in the light of the gos-
pel because of historical and
cultural transformations. On
the other hand, one needs to
clarify what must be dared so
that the presence of the Gos-
pel will be possible in our
midst in the future. This essay
advocates abandoning the
territorial principle, the funda-
mental attitude of the coun-
ter-reformation, as well as in-
ter-religious reservations
and the delegation model for
groups of experts. Proceeding
from the Second Vatican Coun-
cil, according to which the
one mission of the Church is
entrusted to all the baptized,
| argue for starting from the
everyday Christian witness in
the midst of the respective
societies. In doing so, the invi-
tation to cooperate in the
Kingdom of God takes pre-
cedence over the recruitment
of new church members.
Keywords
- Mission
- Theology embedded

in the signs of the times
- Universal church
- Mysticism of Christ

Sumario
Una teologia de la mision
cristiana hoy debe ser disefia-
da como una teologia en los
signos de los tiempos. Por un
lado, es necesario preguntarse
qué modelos de mision ya no
son posibles a la luz del Evan-
gelio debido a las transforma-
ciones histéricas y culturales.
Por otro lado, es necesario
aclarar lo que hay que atrever-
se a hacer para que la presen-
cia del Evangelio sea posible
entre nosotros en el futuro.
Este ensayo aboga por aban-
donar el principio territorial, la
actitud basica contrarreformista,
asi como la reserva interreligio-
sa y el modelo de delegacion
para los grupos de expertos.
Partiendo del Concilio Vatica-
noll, segun el cual la unica
mision de la Iglesia se confia a
todos los bautizados, el texto
aboga por un punto de partida
en el testimonio cristiano coti-
diano en medio de las respecti-
vas sociedades. En este contex-
to, la invitacion a trabajar
juntos por el Reino de Dios tie-
ne prioridad sobre el recluta-
miento de nuevos miembros
de la iglesia.
Palabras clave
- Mision
- Teologia de los Signos

de los tiempos
> Iglesia universal
- Mistica cristocéntrica
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ine »Theologie der christlichen Mission« ist heute nur méglich im Rahmen einer » Theo-

logie in den Zeichen der Zeit«. Denn sie muss die radikale Transformation der kulturellen

und gesellschaftlichen Bedingungen jeder méglichen »Inkulturation des Evangeliums«
heute im Bewusstsein der eigenen Geschichte aus den Urspriingen des christlichen Glaubens
zu beantworten versuchen. Der Ursprung des christlichen Glaubens erwéchst aber nicht aus
historischer Vergewisserung, sondern aus einer Gegenwartserfahrung, die geschichtliche
Erinnerung vergegenwirtigt. Der Ursprung des christlichen Glaubens liegt in einer Mystik, die
durch eine gefihrliche Erinnerung geformt wird. Ihre urspriingliche Fassung hat sie in dem
Bekenntnis erhalten: »Der Gekreuzigte lebt!« Diese Theologie, die immer neu sich auf den
Weg nach Emmaus begibt, muss sich als Lernprozess in der Schule des immer neuen Evan-
geliums verstehen, dessen tradierende Aneignung fir morgen das neue Pfingsten der Kirche,
das Zweite Vatikanische Konzil, in grundsitzlichen Optionen vermessen hat.

Die Bezeichnung »Lernprozess« ist dabei umfassend zu verstehen. Nach innen und nach
auflen wird Mission als Wahrnehmung und Teilhabe an der Gestaltwerdung des Reiches Gottes
zu buchstabieren sein. Dabei sind auch jene, denen das Evangelium in besonderer Weise anver-
traut worden ist, Lernende, weil nicht selten der Geist in jenen eine Erkenntnis Christi erweckt,
mit denen wir auf dem Weg sind.! Getragen weif§ sich diese Lernschule von jener Parusie
Christi, die téglich neu geschieht und uns zur Mitarbeit auffordert.” Dazu seien hier einige
Leitorientierungen vorgelegt und ein wenig entfaltet.® Nicht nur wegen des Anlasses ist es nicht
nebensichlich, sich auf die Griindungsbulle der Propaganda Fide, Inscrutabili Divinae Pro-
videntiae Arcano, zu beziehen. Dadurch werden Kontinuitit und Wandel des Missionsverstind-
nisses bewusst.* Weil Gott das Heil der Welt durch das Opfer seines einzigen Sohnes gewirkt hat,
bleibt es unabdingbare Pflicht der Glaubenden aller Zeiten, die Seelen zu Christus zu fithren.
Die Bulle ist ein eminentes Zeugnis einer Institution mit einem Bewusstsein fiir globale Verant-
wortung. Zwei Zielgruppen dieser neuen Institution werden ausdriicklich genannt: Jene, die
zum Protestantismus abgefallen waren, und jene, die die katholische Kirche noch nicht kennen.
Der Stil dieser »Propaganda« wird mit dem biblischen Bild vom guten Hirten umschrieben.
Dieses Bild kann die Kritik Ezechiels an den schlechten Hirten Israels aufgreifen (Ez 34,2). Weil
diese Institution so spdt gegriindet worden ist, konnte es zur aktuellen Lage kommen. Sie wird
der Pflichtverletzung der Hirten zugeschrieben. Die prekare Situation der Kirche ist also zu
einem guten Teil selbstverschuldet. Mission war also schon damals das Mittel der Reform und
Selbsterneuerung der Kirche. Dabei miisste die Kultur des guten Hirtens nicht neu erfunden
werden. Es geniigt, sich der hervorragenden Beispiele der Vergangenheit zu erinnern. Eine
besondere Aufmerksamkeit verdient heute, dass die Bulle an zentraler Stelle die einzigartige

1 Diese Idee sehe ich besonders

bei Madeleine DELBREL grundgelegt
(Wir Nachbarn der Kommunisten.
Diagnosen, Einsiedeln 1975). Johannes
Paul 1. hat diese Option der Kirche
am Beginn des 3.Jahrtausends ins
Gedachtnis geschrieben, damit Mis-
sion und Dialog nicht auseinander-
gerissen werden: »Denn nicht selten
erweckt der Geist Gottes, der >weht,
wo er will« (Joh 3,8), in der allge-
meinen menschlichen Erfahrung trotz
ihrer vielen Widerspruchlichkeiten
Zeichen seiner Gegenwart, die selbst
den Jungern Christi helfen, die Bot-
schaft, deren Uberbringer sie sind,
vollkommener zu verstehen« (Novo

millenio ineunte. Apostolisches
Schreiben Seiner Heiligkeit PAPST
JOHANNES PAUL II. an die Bischofe,
den Klerus, die Ordensleute und
an die Glaubigen zum Abschluss
des Grof3en Jubildums des Jahres
2000 vom 6. Januar 2001. Hg.

vom SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN
BISCHOFSKONFERENZ, Bonn 2001,
Nr. 56).

2 Zwei theologische Grundim-
pulse pragen diesen Entwurf. Zum
einen gehe ich von der inkarna-
torisch gepragten ekklesiologischen
Bestimmung von J. A. MOHLER aus,
derzufolge die Kirche der »fort-
wahrend erscheinende, stets sich

erneuernde, ewig sich verjingende
Sohn Gottes, die andauernde Fleisch-
werdung desselben« ist (Symbolik
oder Darstellung der dogmatischen
Gegensatze der Katholiken und Pro-
testanten nach ihren 6ffentlichen
Bekenntnisschriften [1832]. Hg.von
Josef Rupert GEISELMANN, Darmstadt
1958, 388, §36). Zum anderen lese
ich den programmatischen Beginn
der Pastoralkonstitution Gaudium et
spes von ihrer ekklesiologischen
Leitformel her, die nicht immer als
Orientierung fur die Grundaussagen
der Konstitution gewdrdigt wird: »lst
doch ihre eigene Gemeinschaft aus
Menschen gebildet, die, in Christus
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Liebe Christi als Kenosis allen Christglaubigen als Vorbild vor Augen stellt. Besonders sollen
sich davon die Bischofe inspirieren lassen, die dem Beispiel des Petrus folgend die verlorenen
Schafe zur wahren Herde Christi zurtickfithren miissen. Wozu konnte diese Bulle, die von stark
gegenreformatorischem Willen geprégt wird, noch heute inspirieren?

1 Kirche und Christgldubige sind
ihrem Wesen nach missionarisch (AG 2)

Christsein bezeichnet nicht ein Privileg, sondern bedeutet, in eine Sendung hinein-
genommen und deshalb selbst mit dieser Sendung betraut zu sein. Die exemplarische Ur-
Sendung ist die Sendung des Wortes Gottes, das in der Person Jesu Christi eschatologisch
uniiberbietbar Fleisch geworden ist (Joh1,14).> Die Sendung Jesu Christi ist aber durch
eine doppelte »Freiheitszumutung« charakterisiert. Zum einen hat dieses Wort nichts
Schriftliches aus »eigener Hand« hinterlassen, sondern hat sich so radikal ausgesetzt und
dahingegeben, dass allein in der Erinnerung und der schriftlichen Fassung der spéteren
Generationen die Gestalt Jesu in Worten und Taten (DuV 2) erinnert werden kann. Zum
anderen ist die Sendung Jesu Christi eine solche, die ohne die Menschen, das heif3t ohne die
freie Zustimmung der Menschen, im Ursprung die Mariens, nicht moglich ist und niemals
moglich gewesen wire. Eine doppelte »Freisetzung« zeichnet also die Sendung des fleisch-
gewordenen Wortes aus: im Ursprung und in ihrer Kontinuitit in der Geschichte gewinnt
diese restlose Hingabe allein durch die zustimmende Annahme der Menschen geschicht-
liche Gestalt und Kontinuitit. Aus dieser »doppelten Freisetzung« wird christliche Mystik.
Damit korrespondiert sie jenem Phianomen, das Paulus »Kenosis« (Phil 2,7) nennt und das
jene Allmacht der Liebe charakterisiert, die ohne Angst um sich selbst sich ganz zu geben
vermag. Ohne diese kenotische Grundstruktur der Sendung Christi in eine zeitgemafle
Gestalt zu tibersetzen, scheint mir christliche Verkiindigung keine Zukunft mehr zu haben,
weil es immer die Mitte einer christlichen Sendung sein wird, Jesus Christus und seinem
Evangelium in der Geschichte zeichenhaft in Wort und Geste eine ausdriickliche Gegen-
wart zu ermdglichen. Kirche ist, damit das Versprechen neuen und vollendeten Lebens
des Heiligen Israels in Jesus Christus in der Geschichte als Hoffnung wider aller Hoffnung
gegenwadrtig bleibt. Jede Vergegenwirtigung aber muss das Risiko eingehen, sich selbst
auszusetzen. Unter diesen Voraussetzungen kann gesagt werden: Kirche ist kulturelles
Gedichtnis® des Evangeliums Jesu Christi. Weil Christsein Teilhabe am Sein und an der

geeint, vom Heiligen Geist auf ihrer
Pilgerschaft zum Reich des Vaters
geleitet werden und eine Heilsbot-
schaft empfangen haben, die allen
auszurichten ist« (GS1).

3 Siehe vom Autor dieses Beitrags:
Mission als Lernprozess der bleiben-
den Neuheit des Evangeliums Christi.
Eine systematische Perspektive aus
der Perspektive einer »Theologie

in den Zeichen der Zeit, in: Klara
CsISzAR/Martin HOCHHOLZER /
Markus LUBER /Hubertus SCHONE-
MANN (Hg.), Mission 21. Das Evan-
gelium in neuen Raumen erschlieen,
Regensburg 2017, 37-57.

4 Zur Gesamtsicht: Jonathan
AUERBACH /Russ CASTRONOVO (Hg.),
The Oxford Handbook of Propaganda
Studies, Oxford 2013. Eine Uberset-
zung und kritische Kommentierung
bieten in diesem Band Maria T. PREN-
DERGAST und Thomas A. PRENDER-
GAST, The Invention of Propaganda.
A Critical Commentary on and Trans-
lation of Inscrutabili Divinae Provi-
dentiae Arcano, in: ebd.,19-27.

5 Siehe Kapitel 1 von Ad gentes
(2-9). Hier kann nicht ndher darauf
eingegangen werden, dass diese
Sendung des Wortes in Christus in
den vorausgehenden Ausgangen des
Wortes in der Thora und bei Prophe-
ten wurzelt und daher diese nicht
hinter sich lasst, sondern als bleiben-
den »Wahrheitsraum« voraussetzt.
Vgl. Frank CRUSEMANN, Das Alte
Testament als Wahrheitsraum des
Neuen. Die neue Sicht der christlichen
Bibel, Gottingen 2011.

6 Jan ASSMANN, Das kulturelle
Gedachtnis. Schrift, Erinnerung und
politische Identitat in frihen Hoch-
kulturen, Miinchen 72013.
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Sendung Jesu Christi ist, kann die Kirche als Gemeinschaft aller Glaubenden als Grund-
sakrament beschrieben werden (LG 1). In dieser Bestimmung wird Auftrag und Maf3stab
der Kritik in einem sichtbar. Weil Kirche aber diese Vergegenwirtigung immer nur in einer
soteriologischen Differenz, also »schattenhaft, aber getreu« (LG 8) zu vollziehen vermag,
kann die Présenz Jesu Christi nicht auf Christentum und Kirche beschrinkt werden. Der
Geist geht allem Tun und Handeln der Kirche voraus. Diese Kraft Gottes, von der Jesus
selbst erfiillt war, ging aber auch schon dem Handeln Jesu selbst, wie es im Evangelium
erzahlt wird, »voraus«.

In seiner Kirche aus Juden und Heiden wird die Sendung Jesu zu den verlorenen Kindern
Israels (Mt15,24) auf alle Menschen geweitet. Wenn die Erzdhlung von der kanaandischen Frau
prinzipiell gelesen wird, dann kann ein weiterer, fiir das hier vorgelegte Missionsverstindnis zen-
traler Aspekt ausgemacht werden: Schon die Sendung Jesu war in ihrer konkreten Ausformung
von einem Lernprozess gepragt, weil seine Sendung nicht nur im Ursprung, sondern auch in
der geschichtlichen Ausformung ohne die Menschen nicht moglich war. Gottes heilswirksamer
Dialog ist kein Monolog und kein Marionettenspiel, sondern ein dramatisches Geschehen, weil
die Menschen als freie Mitspieler prinzipiell anerkannt und ernst genommen werden.” Dadurch
aber wird eine neue Form der Gemeinschaftsbildung moglich, die nicht auf Abstammung und
Herrschaft, sondern auf einer Freiheit basiert, die in der Liebe geformt wird, einer voraus-
gehenden radikalen Hingabe und einer dadurch getragenen »antwortenden Mitliebe«.?

Unter diesen Voraussetzungen kann nun gesagt werden: »Christliche Mission« bzw.
»christliche Sendung« bezeichnet nicht nur den fiir alle Christgldubigen verbindlichen Auf-
trag, das neue Leben mit Jesus Christus nach dem Evangelium mit allen zu teilen, sondern
auch die Zumutung, im Zeichen seiner kenotischen Hingabe eine Form menschlicher
Gemeinschaft zu errichten, die sich nicht entgegensetzt,” sondern es immer neu wagt, nur
mit den anderen zu leben und zu glauben.'® Christliche Sendung oder Mission ist das
Wagnis einer liebenden Antwort auf die uns vorausgehende Liebe Gottes in Jesus Christus
zu allen Menschen, die allein darin real wird, dass die empfangende Liebe mit prinzipiell
allen geteilt wird."! Denn die darin wirkende lebenspendende Kraft ist bereits ausgegossen
iiber alles Fleisch. Dadurch aber kommt auf eine besondere Weise das Ziel der Geschichte
in der Geschichte selbst zum Ausdruck; ndmlich sakramental, zeichenhaft und daher immer
schattenhaft und trotz alledem hoffentlich immer auch getreu.

2 Zur Grundstruktur christ-katholischer
Sendung in der Geschichte

Von Anfang an, soweit wir geschichtlichen Einblick gewinnen kénnen, wird um die konkrete
Gestalt dieser Sendung im Leben der Glaubenden gerungen. Weil Jesus Christus sich ganz
dem Gedichtnis seiner JingerInnen anvertraut und darin auch ausgeliefert hat, begann das

7 Karl RAHNER, Theos im Neuen MOLLENBECK, Zur Frage >Kann man 9 Henri DE LUBAC, Glauben aus
Testament. Samtliche Werke 4, Gott Uber alles lieben?« bei Johannes der Liebe. Catholicisme, Einsiedeln
Freiburg/Basel/Wien 1997, 346-403, Duns Scotus, in: Winfried ROHR (Hg.), 31992, 263.

372-374. Liebe — Eine Tugend? Zur Bedeutung 10 Michel DE CERTEAU, Glaubens-
8 Als das »sakramentale Zeichen« des Ruckgriffs auf den Caritas-Begriff, ~ Schwachheit, hg.von Luce GIARD,
dieser neuen Gemeinschaft hat Heidelberg 2017, 209-233. Stuttgart 2009.

das Evangelium nach Johannes die
FuBwaschung in die christliche
Erinnerung eingetragen (Joh 13,1-20).
Duns Scotus sprach von »condili-
gentes/Mitliebende «.Vgl. Thomas
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Christentum mit nichts Vollendetem. Vielfalt ist daher sein bezeichnendes Merkmal. Das
anzuerkennende Lob der Vielfalt in unterschiedlichen Perspektiven der Zeugnisse, die sich
schon im Kanon der Heiligen Schrift finden, sollte indes nicht dariiber hinwegtauschen,
dass die christliche Sendung nicht in einen heterogenen Pluralismus zerfallt, sondern von
einer grundlegenden Struktur geprdgt wird, die mit den vier Grundvollziigen und den
vier Kennzeichen der Kirche entfaltet werden kann. Die vier Grundvollziige der Kirche
(Martyria, Liturgia, Diakonia und Koinonia) sollen hier deshalb auf ihre Konvergenz auf
die Kennzeichen der Kirche hin (eine, heilig, katholisch, apostolisch) ausgelegt werden,
weil in der innovativen Neuauslegung dieser Bestimmungen jede kiinftige Mission ihre
Gestalt gewinnen wird.

Das Zeugnis (Martyria) als umfassendes Lebenszeugnis und ausdriickliche Verkiindigung
ist deshalb die Matrix aller Vollziige, weil es in den anderen Grundvollziigen und Kenn-
zeichen mitausbuchstabiert wird und immer als Kriterium der Reform und Erneuerung
fungiert."”? Die Kirche in ihrer sakramentalen Grundstruktur ist dadurch gekennzeichnet,
dass sie wiinscht, dass in der Begegnung mit ihr das Antlitz Jesu Christi aufscheine (LG 1).
Der arme und einfache Jesus Christus wird so zum Kriterium der Erneuerung und der
wahren Kirche Jesu Christi (LG 8). Das Kennzeichen »apostolisch« weist auf jene »Freiset-
zung durch Auslieferung Christi« hin, so dass uns die geschichtlich-historische Gestalt
Jesu Christi nur im vielfiltigen Zeugnis der apostolischen Uberlieferung tradiert ist. Diese
Apostolizitit bedeutet aber nicht, dass die geschichtliche Uberlieferung als historische
Erinnerung allein die Gegenwart Christi verbiirgt. Christentum ist keine historisch-
geschichtliche Erinnerung. Vielmehr verweist das apostolische Zeugnis selbst auf die reale
Gegenwart des Herrn, die als »mystisch« bezeichnet werden muss. Paulus fasst diese
Erfahrung in das Zeugnis: »Nicht mehr ich lebe, sondern Christus lebt in mir« (Gal 2,20).
Seine Erfahrung sieht er jedoch nicht als exkludierendes Privileg an, sondern als mogliche
Erfahrung aller Getauften, wie er es in seinem Evangelium im Auftrag des Herrn bis an die
Grenzen der damaligen Welt verkiindet. Die Taufe ist nach ihm das sakramental-wirksame
Zeichen dieser allen moglichen Mystik: »Wisst ihr denn nicht, dass wir, die wir auf Christus
Jesu getauft wurden, auf seinen Tod getauft worden sind? Wir wurden ja mit ihm begraben
durch die Taufe auf den Tod, damit auch wir, so wie Christus durch die Herrlichkeit des
Vaters von den Toten auferweckt wurde, in der Wirklichkeit des neuen Lebens wandeln«
(Rom 6,3-4). Christsein bedeutet die Verlingerung und die Auslegung des Lebens Jesu
Christi.”® Daher besteht Christsein nicht nur darin, sein Leben in den Mysterien des Lebens
Jesu auszulegen, sondern es vom Evangelium selbst schreiben zu lassen. Deshalb ermutigt
uns das apostolische Zeugnis dazu, die in der Taufe verbindlich zugesagte Gegenwart des
Herrn zu erkunden. Dann aber schreibt sich in das christliche Zeugnis verbindlich und
taglich neu der Ruf in die Umkehr ein (Mk 1,1). Insofern im christlichen Zeugnis das Wunder
der apostolischen Uberlieferung, nimlich die urspriingliche Selbstauslieferung Jesu Christi
an die Jiinger*innen konstitutiv mit tiberliefert wird, 6ffnet die Apostolizitit des Zeugnisses

11 Deshalb sehe ich in der »Con- 12 Ad gentes setzt mit dem Zeugnis
templatio de Amore« der Exerzitien der Christglaubigen das konkrete

des Ignatius von Loyola eine tragen- missionarische Handeln an (AG 11).

de Orientierung fur den Habitus, 13 Karl RAHNER, De Gratia Christi.
der christliche Sendung durchdringen ~ Samtliche Werke s, 1-2. Freiburg/
sollte. Vgl. IGNATIUS VON LOYOLA, Basel/Wien 2015-2017, 237-1361, 304.

Geistliche Ubungen, in: DERS., Deut-
sche Werkausgabe. Bd.1I.: Griin-
dungstexte der Gesellschaft Jesu,
hg.von Peter KNAUR, Wiirzburg 1998,
83-269, Nr.230-237.
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unsere Aufmerksamkeit immer auf die neue Weise der Gegenwart des Herrn. Christentum
ist adventlich, das heif3t auf die Ankunft Christi heute und morgen ausgerichtet. Deshalb gilt
es das anvertraute Evangelium nicht nur zu bewahren, sondern in einer »Unterscheidung
der Geister« auch zu entdecken. Es gibt in der Tradition auch das Neue, das alte Traditionen
in ihrer historischen Relativitdt entzaubert und daher zu verabschieden anheimgibt. Wie
schon bei der ersten grundsitzlichen Frage des frithen Christentums, die im sogenannten
Apostelkonzil verhandelt wurde (Apg 15,1-35), kein kldrendes Wort Jesus zuhanden war und
deshalb die versammelten Verantwortungstrager im Geist entscheiden mussten, so lassen
sich in der Geschichte und besonders heute die anstehenden Fragen nicht syllogistisch
oder mit historischer Riickbindung l6sen. Es gibt eine unableitbare Verantwortung coram
Deo, die daraus erwichst, dass bezeugt wird, dass der eine Geist alle durchdringt und Gott
an ungewohnten Orten Zeichen und Wunder wirkt (Apg 15,7-8.12).

Das christliche Zeugnis richtet sich an der Thoraregel Jesu aus (Mk12,29-31; par.
Mt 22,27-40; Lk 10,27-28). Auch wenn die Einheit von Gottes-, Ndchsten - und Selbstliebe
nicht aufgel6st werden kann, scheint es mir sinnvoll zu sein, der Gottesliebe eine gewisse
Prioritdt einzurdaumen, die sich im christlichen Glauben als Liebe zum konkreten Jesus
auszeitigt. Eine solche Priorisierung hat der heilige Benedikt in seiner Regel dadurch
gekennzeichnet, dass er festhielt: »Dem Gottesdienst soll nichts vorgezogen werden/Ergo
nihil operi Dei praeponatur « (43,3). »Liturgie« meint in unserem Zusammenhang nicht
nur den Gottesdienst der Kirche, sondern umfasst auch das personliche Gebet und alle
Formen der ausdriicklich gewollten Kommunikation mit dem trinitarischen Gott und
deshalb auch die Kultivierung des Sonntags als christliche Form der Sabbatheiligung."*
Was diese Vorzugsregel meint, kann mit einer historischen Erinnerung verdeutlicht
werden. Wie wiirde unsere christliche Geschichte erinnert werden, wenn die Getauften
nicht mit den Méchtigen kooperiert hitten, sondern den Befehl zu schiefien oder Trans-
porte nach Auschwitz mit dem Gebet verweigert hitten ?' Natiirlich ist beten nicht immer
sinnvoll, aber das Gebet ist und bleibt das Herz des gewaltfreien Widerstandes. Die Pas-
sion Christi wird nach den Evangelien vom Beten Jesu gerahmt. Da Jesus Christus in
Ubereinstimmung mit der Thora die Liebe zu Gott, zum Nichsten und zu sich selbst als
Weg des Evangeliums favorisiert hat, gibt es kein christliches Leben, weder individuell
noch sozial, ohne »Diakonie«, ohne Dienst am Leben der anderen; und zwar ohne Ein-
schriankung. Die christliche Caritas fragt nicht nach dem Gesangbuch oder nach anderen
Bedingungen. Sie dient ohne vorgingige Bedingung.'® Weil Uberzeugungen immer auch
an ihren Friichten erkannt werden, ist die selbstlose Diakonie das Erkennungszeichen
einer christlichen Gemeinschaft.

Deshalb muss das Kennzeichen »sancta« davon gepragt sein. Traditionell wird dieses
Kennzeichen als »Teilhabe am Heiligen « oder als »Teilhabe an der Eucharistie« ausgelegt."”

14 Dass diese Bevorzugung selbst-
verstandlich dem Dienst am Men-
schen dient und durch diesen Dienst
in allen Not-Féllen unterbrochen
werden muss, ist nach der Weisung
Jesu selbstverstandlich. Der Sabbat
ist fur den Menschen da (Mk 2,27),
sowie: Barmherzigkeit will ich, nicht
Opfer (Mt 9,13).

15 Bernhard Lichtenberg von der
Hedwig-Kathedrale in Berlin wurde
1941 verhaftet und starb 1943 an
seinen Torturen in Haft und Kz. Er
hatte unter anderem dazu aufge-
fordert, fur die Juden zu beten und
der Propaganda des NS-Regimes

nicht zu glauben, sondern dem Bei-

spiel Jesu zu folgen.

16 Das Gleichnis vom barmherzigen
Samariter (Lk 10,25-37) gibt keine
Identitatsangabe Uber die Person,
die unter die Rauber gefallen ist. Sie
kehrt auch die Eingangsfrage um.
Der Néchste ist jene Person, der ich
zum Nachsten geworden bin oder
werden soll.
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Das bedeutet, dass mit dem Attribut »sancta« nur die oben erlduterte mystische Einheit
mit Jesus Christus, dem Heiligen Gottes (Mk 1,24), gemeint sein kann. Insofern nach dem
johanneischen Schrifttum die »Liebe« nicht nur das einzige Gebot des Herrn darstellt
(Joh13,34), sondern die Liebe zu denen, die mir zu Nachsten werden, auch das Kennzeichen
der Gottesliebe darstellt, ist das Gebot der Liebe nicht moralischer Auftrag, sondern der zu
bevorzugende mystische Weg.'® Weil indes in der Begegnung mit dem Evangelium immer
die Begegnung mit Jesus Christus selbst geschieht, wird in diese christologisch gedeutete
Mitte des Heiligen immer die Umkehr und Erneuerung eingetragen. »Sancta« ist daher
ein passivisches Attribut, nicht Selbstbesitz, sondern Gabe und Auftrag. Wenn die Vollkom-
menheit der Glaubenden (Mt 5,48) in der Barmherzigkeit real wird (Lk 6,36), dann darf »das
Heilige« nicht als Absonderung ausgelegt werden, sondern als sich selbst verschwendender
Dienst. Heiligkeit wird nicht erfahren als sakrales Opfer oder sakrale Exklusion," sondern
als »das sich selbst verschenkende Gute«.?

In den Grundvollziigen und Kennzeichen spielt die Einheit der Glaubenden eine sehr
bedeutende Rolle. Mit »una«, »catholica« und »koinonia« wird sie dreimal genannt. Ich
mochte sagen, sie wird beschworen, weil sie offensichtlich immer als prekér anzusehen war.
Schon die sogenannte »Urkirche« war keineswegs »ein Herz und eine Seele« (Apg 4,32).
Ringen, Streit und Spaltungen gab es von Anfang an. Die Apostelgeschichte bezeugt
dies indirekt durch den Hinweis, dass sich Paulus und andere Verantwortliche getrennt
hitten. Deshalb ist dieses Kennzeichen mehr Auftrag und kontrafaktische Hoffnung denn
empirisch erkennbare Wirklichkeit. Nach dem Evangelium hat Jesus darum seinen Vater
im Gebet gebeten (Joh17,21). Nichts bestitigt deutlicher als dieses Gebet Jesu diese Ein-
schitzung. Gerade in dieser Prekaritit gewinnen diese drei Bestimmungen ihre dynamische
Herausforderung. Wenn alle drei Bestimmungen in ihrer Konvergenz gelesen werden,
dann kénnte gesagt werden: Einheit kann nicht Einheitlichkeit bedeuten und darf nicht
zuerst als Ergebnis klugen politischen Handelns gelesen werden, sondern als Vergegen-
wartigung der »Koinonia Gottes«, der liebenden und daher freien und festen Einheit von
Personen, die in der wechselseitigen Hingabe nur sind, weil ein einzigartig eines »Wir « ist.
Das Kennzeichen »katholisch« hilt gegen alle Selbstabschlieffung und Identititsbildung
gegen die anderen fest, dass sich christliche Gemeinschaft nach de Lubac nicht entgegen-
setzen darf und wir mit de Certeau nicht ohne die anderen glauben kénnen. Die Grenzen
katholischer Kirchen und Gemeinschaften sind immer osmotisch. Eine solche unmogliche
Institutionalitdt zu leben und zu gestalten, scheint in der Geschichte faktisch unméglich
zu sein. Immer ist die Kirche in Verlegenheit und in Bedridngnis. Diese Grundsituation zu
verdrangen oder institutionell nicht ernst zu nehmen, bezeichnet ihre Versuchung und
eigentliche Stinde: »societas in se incurvata«. Damit wird auch der zentrale Grund genannt,
warum die Kirche und alle ihre Einrichtungen und Sakramente zu jenem Aon gehoren,

17 Siehe die bis heute hilfreiche
Darlegung von Yves CONGAR, Die

Wesenseigenschaften der Kirche, in:

Johannes FEINER/Magnus LOHRER
(Hg.), Mysterium Salutis. Grundrif3

heilsgeschichtlicher Dogmatik,

Bd. Iv/1: Das Heilsgeschehen in der

Gemeinde, Einsiedeln 1972, 357-399.

18 Es ist fur mich deshalb kein
Zufall, dass jene Therese von Lisieux
zur Patronin der Mission erhoben
wurde, die in der Dunkelheit des
Glaubens die Liebe als ihre Berufung
erfuhr. Vgl. THERESE VON LISIEUX,
Selbstbiographische Schriften.
Freiburg 2003, 199-201.

19 In der Aufnahme der Kultur-
theorie René Girards hat Raymund
Schwager die Frage nach Gewalt und
Ausschluss in den Mittelpunkt der
Erlésungslehre gestellt. Vgl. Raymund

SCHWAGER, Heilsdrama. Systema-
tische und narrative Zugange. Ge-
sammelte Schriften Iv, hg. von Jozef
NIEWIADOMSKI, Freiburg/Basel/
Wien 2015.

20 Klaus KREMER, Bonum est
diffusivum sui. Ein Beitrag zum Ver-
héltnis von Neuplatonismus und
Christentum 11, in: Principat, Bd.36
Wissenschaften, Technik. Philosophie.
2. Teilband: Philosophie, hg. von
Wolfgang HAASE, Berlin 1987,
994-1032.
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der vergeht (LG 48). Die Kirche ist Mittel, nicht Ziel. Mit ihr zu fiihlen, bedeutet nie, sie zu
bestitigen, denn niemand, der dem Evangelium Jesu Christi folgt, kann die Kirche, wie sie
nun einmal ist, einfach bestitigen, auch wenn sie zutiefst bejaht wird, weil ohne sie es keine
Gegenwart des Evangeliums geben konnte. Mit der Kirche zu fiihlen, ist etwas anderes als
»Parteigingertum«.?' Sie in ihrer Schwiche und damit notwendigen Reformbereitschaft
anzunehmen und mitzutragen, kann einzig und allein Indiz wahrer Kirchlichkeit sein. Weil
Katholizitdt eine Zumutung bedeutet, kann sie nur im Geist einer einzigartigen Verbindung
von »Widerstand und Ergebung« gelebt werden.

3 Ein neues Pfingsten der Kirche.
Die bleibenden Impulse des Zweiten Vatikanischen Konzils
fiir die christliche Mission

Eine christliche Theologie der Mission fragt in den Zeichen der Zeit aus der Erinnerung der
eigenen Geschichte nach der Matrix einer Realisierung der christlichen Sendung, die sich
immer in dogmatischen Grundentscheidungen und praktischen Maximen ausdriickt. Dabei
kann eine systematische Uberlegung nicht als Blaupause fiir eine konkrete Praxis fungieren,
sondern nur erinnernd ins Bewusstsein heben, was bereits gelebt worden ist. Insofern leistet
die systematische Theologie einen unverzichtbaren, aber immer auch relativen Beitrag zur
Wahrung des kulturellen Geddchtnisses. Die konkrete Praxis behalt ihre eigene Wiirde und
lasst sich nicht als Anwendung systematischer Theologie verstehen. Zundachst soll in der
Aufarbeitung einer prekiren Geschichte gefragt werden, welche Moglichkeiten, die frither
das Missionsverstindnis geprigt haben, nicht mehr gegeben sind, sowohl kulturell und
historisch als auch theologisch. Dann sollen in Rezeption der Grundvollziige und Kenn-
zeichen einige Optionen entfaltet werden, die kiinftige Mission prégen sollten.

3.1 Was geht zu Ende und was ist bereits am Kommen?

Zu Ende geht in einer globalisierten Welt das Territorialprinzip. Zum einen geht zu Ende
die Vorstellung der Mission als Abenteuer der Verkiindigung des Evangeliums in fernen
Landen, in die aufgebrochen wird, ohne die Absicht zuriickzukehren. Das Leben des Steyler
Chinamissionars Josef Freinademetz (1852-1908) aus Siidtirol war davon noch gepragt. Zum
anderen wird es die grundsdtzliche Trennung zwischen christianisierten Laindern und Mis-
sionsldndern nicht mehr geben. »Mission« ist immer und tiberall.?? Deshalb vollzieht sich
heute Mission als Austausch in der einen Weltkirche inmitten der einen Weltgesellschaft.?®
Damit ist aber die Herausforderung, sich in andere Welten hineinnehmen zu lassen, nicht
zu Ende. »Die anderen Welten« sind nicht territorial getrennt, sondern durch soziale
Markierungen und Marginalisierungen gekennzeichnet. Es wird Menschen auch in Zukunft
brauchen, die sich in diese marginalisierten Lebensraume hineinrufen lassen.

21 »Aber es kann auch der Akt sprechen, als wilten sie nicht, was 22 Die Antwort von Emmanuel
eines Mannes sein, der alles glaubt, ein Glaubensakt ist. Ein Deutscher, Kardinal Suhard (1847-1949) auf die
weil er nichts glaubt, und bereit der zégert, kann mehr echten Analyse, dass das Christentum in

ist, zu bekennen, was immer seine Glaubensgeist haben als ein Italiener, Frankreich zu einem guten Teil bereits
kirchliche, d.h. seine politische Partei  der alles hinunterschluckt«. John »exkulturiert« sei, war das Signal
von ihm verlangt. Es gibt in Italien H. NEWMAN, Briefe und Tagebucher fur diese Veranderung; »Mission de
und England zu viele hohe Geistliche, aus der katholischen Zeit seines Paris« bzw. »Mission de France«

die meinen, glauben sei ebenso Lebens, (ibersetzt von Maria (1941). Das von und dem dann

leicht, wie gehorchen —d.h. sie Knoepfler, Mainz 1957, 567. gegebenen Signal »Frankreich als
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Zu Ende geht eine Mission im Schatten der europiischen Weltaneignung, in Handel
und Kolonialismus. Auch wenn mit der Errichtung der Propaganda Fide (1622) die Kirche
versuchte, sich aus den Fahrwassern der Kolonialméchte zu befreien, um das Evangelium
nicht mit européischen Interessen aller Art zu sehr vermengen zu lassen, vollzog sich die
traditionelle europiische Mission aller Konfessionen immer im Horizont européischer
Interessenpolitik, sowohl im 16. und 17 Jahrhundert als auch vor allem im 19. Jahrhundert
in Afrika. Diese Verwicklung hat bis heute eine negative Wirkungsgeschichte, weil in vielen
deutschsprachigen Diskursen das Wort »Mission« als »Buh-Wort« fungiert, was dem eng-
lischen »mission« nicht anhaftet. Zu dieser Seite gehorte aber auch eine Privilegierung der
christlichen Mission und eine Unterdriickung anderer Traditionen, vor allem der indigenen
Traditionen. Insofern » Mission« immer 6ffentlich ist, bedarf es auch kiinftig einer gewissen
Sicherheit durch eine politische Rahmenordnung. Das Konzil hat sich in dieser Hinsicht fiir
die Orientierung an der Religionsfreiheit und den Menschenrechten entschieden. Deshalb
konnen Christgldubige nur fiir ihre Rechte eintreten, wenn sie sich fiir die Rechte der anderen
ebenso oder sogar zuerst einsetzen. »Religionsfreiheit« in der Achtung vor der Wiirde und
Freiheit aller Menschen ist bereits zum Markenzeichen christlicher Mission geworden.*

Zu Ende gegangen ist die konfessionalistische Konkurrenz noch nicht, aber die kiinftige
Sendung der Christglaubigen wird 6kumenisch und interreligios sein. Zum nicht immer
leichten Erbe der europiischen Mission der Neuzeit gehort, dass dadurch die européischen
Kirchenspaltungen globalisiert worden sind und bis heute die konfessionell geprégte Kon-
kurrenz pragen, auch wenn sich die traditionellen Muster in den Kirchen des Siidens auf-
zuldsen beginnen. »Ohne Feindbilder glauben zu lernenc, ist eine elementare Bestimmung
dessen, was es verdient, »katholisch« genannt zu werden. Dazu gehort immer wieder an erster
Stelle die Uberwindung und anhaltende Aufarbeitung des traditionellen Antijudaismus.
Diese »Ur-Spaltung« im Christentum ist fiir mich deshalb eine » Urkatastrophe«, weil darin
zum ersten Mal das Evangelium gegen andere verkiindet und vollzogen worden ist. Nostra
aetate bleibt wegweisend, weil die Erkldrung den Antijudaismus als Indiz fiir allen Rassismus
gesehen hat und die Kirche auf den Widerstand gegen alle Menschenverachtung verpflichtet
hat. Deshalb gehért der interreligiose Dialog zur Selbstbestimmung einer christlichen Mis-
sion der Zukunft. Nostra aetate (2) hat den Habitus, also die Grundhaltung beschrieben,
mit der wir den anderen begegnen, ohne das Evangelium Jesu Christi zu verraten. Wenn
wir anderen mit Hochachtung und Respekt begegnen, wenn wir in aller untibersehbaren
Differenz zu eigenen Uberzeugungen das Wahre und Heilige bei ihnen suchen und achten,
dann legen wir Zeugnis vom Licht Christi dadurch ab, dass wir die geistlichen und sozialen
Werte der anderen suchen, achten und férdern. In der Begegnung mit unzéhligen Menschen hat
Jesus in erstaunlicher Selbstriicknahme den Glauben anerkannt und geférdert, den er ange-
troffen hat. Die genannte Haltung ist also jenem Wort Gottes dhnlich, das sich leer machte
und die Gottheit nicht als Raum ansah, also nicht als Privatbesitz (Phil 2,7-8). Die Einheit
der Kirche bleibt Ziel der Mission. Mit Herrschaftskategorien wird sie nicht Wirklichkeit
werden. Vielleicht ldsst sie sich als Netzwerk denken, das in versohnter Verschiedenheit auch

Missionsland« waren hierfur das 23 So die These einer Mission »cum
entscheidende Signal. Die pro- gentibus et inter gentes« von Jona-
grammatische Schrift La France, than Y. TAN, Christian Mission among
pays de mission wurde zum Best- the Peoples of Asia. Maryknoll/New
steller (deutsch: Yvan DANIEL/ York 2014.

Henri GODIN, Zwischen Abfall und 24 Siehe dazu die Erklarung
Bekehrung, Offenburg 1950). und Initiative »Mission — Respekt«

(https://missionrespekt.de).
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den anderen ein Beispiel vorzuleben vermag, das in Solidaritdt mit allen Menschen sich
als Katalysator der Einheit des ganzen Menschengeschlechtes (LG 1) zu verstehen vermag.

Zu Ende geht ein Missionsverstdndnis, das die Aufgabe an bestimmte Gruppen delegierte
und sich selbst davon suspendieren zu konnen meinte. Diese Haltung traf gewiss nicht auf jene
vielen Menschen zu, die MissionarInnen im Gebet und finanziell unterstiitzten. Kiinftig aber
wird »Mission« integraler Bestandteil jeden Lebens sein, das seine Taufgnade zu realisieren
sucht. Christlich glaubt nur, wer die empfangene Gabe teilt. Dennoch, so meine ich, wird es
immer wieder Pionierexistenzen geben, die von einem unableitbaren und nicht vorhersehbaren
Charisma dazu gedrangt werden, neue Wege zu gehen. Abenteurer und Ver-riickte Gottes wird
es hoffentlich auch kiinftig geben, Menschen also, die an die Grenzen gehen.

3.2 Dogmatische Prinzipien
christlicher Sendung fiir morgen

Die christliche Grundstimmung in der Folge des spataugustinischen Heilspessimismus war die
Heilsangst. Aus diesem Grunde war die Mission tief gepragt durch eine Heilssorge, die faktisch
die Liebe und Barmherzigkeit Gottes an den Grenzen kirchlichen, das heifit menschlichen
Konnens und Wollens enden liefl. Die Notwendigkeit zur Taufe mit allen ihren Seltsamkeiten
war in einer Zeit, in der die augustinische »massa damnata« eine reale Moglichkeit darstellte,
eine grundlegende Motivation und Handlungsanweisung. Das Zweite Vatikanische Konzil hat
mit seinem grundlegenden Bekenntnis zum universalen Heilswillen Gottes (SC5; LG16; GS 22;
AG7) diese Gestimmtheit christlichen Handelns zutiefst gedndert. Das Hauptmotiv christlicher
Sendung ist nicht mehr die Rettung vor der Holle, sondern der Ruf, das Reich Gottes unter
uns als Ziel der Geschichte immer konkreter Gestalt werden zu lassen. Auch wenn dieser Ruf
zur Mitarbeit am Reich Gottes von auflen bisweilen wie eine Sisyphusarbeit aussieht, wird er
durch das Versprechen Jesu getragen, immer mit auf dem Weg zu sein (Mt 28,20). Ohne dieses
Bekenntnis zum universalen Heilswillen Gottes, der in Jesus Christus sich bereits unwiderruflich
gegen alle Todesmiéchte in unsere Geschichte eingeschrieben hat, wére auch die Anerkennung
der Religionsfreiheit und die dialogische Form der Mission nicht moglich. Deshalb wird die
Kirche sich selbst nicht mehr als »Imperium« verstehen, sondern als Mysterium, als Zeichen der
heilswirksamen Gegenwart Gottes in unserer Geschichte. Wenn sie dann wie Salz und Sauerteig
zu wirken vermag, dann muss sie sich auch nicht mehr vom Terror der Statistik lihmen lassen.
Sie mag dann heute einer Gruppe gleichen, auf die viele unter den Normen der sogenannten
Moderne einen Abgesang anstimmen. Es liegt nicht an uns, sondern am Herrn der Geschichte,
wenn diese Gruppe einmal als Vortrupp der Zukunft in Erinnerung geblieben sein wird.

4 Theologie und Kirche auf dem Weg nach Emmaus: Mission
als Lernprozess auf dem Weg mit den unerwarteten Dritten

Die Geschichte vom Gang nach Emmaus ist mir als typologische Erzdhlung von Theologie
und Kirche immer wichtiger geworden.”® Drei Aspekte aus diesem Evangelium scheinen mir
fiir dieses Thema von besonderer Bedeutung zu sein. Die Jiinger wenden sich vom Ort des
Ungliicks ab und kommen dennoch von ihrer Geschichte nicht los. Biographie in allen ihren
Dimensionen ist der Wurzelboden von Theologie und Glaube, und deshalb ist im Anfang
eine nicht hintergehbare Vielzahl von Zeugnissen zu entdecken. Thre Babbel wird durch einen
Dritten unterbrochen - und sie lassen sich unterbrechen. Sie schlieflen sich nicht ab, sondern
nehmen den Fremden in ihre Weggemeinschaft auf. Dann schiitten sie ihm ihr Herz aus, und
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er kommt zu der entscheidenden Diagnose, sie seien Unverniinftige und Langsame im Herzen.
Das Problem der beiden sei Unvernunft und Herzenstragheit. Diese Diagnose stellt der Dritte,
weil sie von der Osternachricht der Frauen nicht nur so gehért hétten. Sie seien aufier sich
geraten, wortlich »in Ekstase versetzt« worden. Aber sie haben dies als »Frauengeschwitz«
abgetan. Dann wollten sie ihn nicht gehen lassen: »Bleibe bei uns«. Gastfreundschaft dndert
ihren Selbsteinschluss, weil dann der Gast zum Gastgeber wird und das Brot auf einzigartige
Weise bricht und sich selbst gibt. An dieser Geste eines einzigartigen Sichgebens erkennen sie
ihn nun: »und sie sahen ihn nicht mehr«. Erkenntnis und Entzug werden eins.

Einige Aspekte dieser typologischen Geschichte fiir das Christwerden seien abschlieflend
fir unser Thema hervorgehoben. Mission beginnt mit Umkehr. Zunéchst kehren sich
die Jiinger von Jerusalem fort. Nach der Begegnung mit dem Fremden kehren sie nach
Jerusalem zuriick, und dann beginnt der Weg der Kirche in die Welt. Mission beginnt daher
immer mit Selbstevangelisierung in Weggemeinschaft mit einem unbekannten Dritten.
Unterbrechung und »aufler sich geraten« kennzeichnen die Anfinge missionarischer
Existenz. Hat es auch heute eine Bedeutung, dass Frauen die Jiinger und Apostel in »Eks-
tase« versetzt haben, also sie aus der Fagon gebracht haben? Mission beginnt mit Erzahlen
und Zuhoren, mit Weggemeinschaft und Gastfreundschaft, also mit einer Begegnung, die
frei von Herrschaft aller Art sein sollte. Erkenntnis und Entzug gehéren zusammen. Wir
haben nicht Christus, das Evangelium oder Gott. Wir sollten uns vielmehr in Dienst nehmen
lassen. Es besteht immer die Gefahr, das Evangelium fiir sich zu instrumentalisieren, in
meist frommer Absicht. Deshalb beginnt das Gericht immer am Hause Gottes (1 Petr 4,17).
Wir erleben und erleiden es als Gestaltwandel einer epochalen Gestalt von Kirche.

Aber ein Letztes ist noch im Nachgang dieser Geschichte in kritische Erinnerung gebracht.
Trotz alledem musste Jesus noch am Himmelfahrtstag den politischen Vorstellungen seiner
Junger entgegentreten (Apg1,7). Politische Phantasien gepaart mit Machtvorstellungen
erweisen sich als erschreckend resistent gegeniiber der Botschaft vom leidenden Messias.
Die Missionsgeschichte kann davon viel erzahlen. Deshalb diirfte fiir die kiinftige Mis-
sion die realpolitische Gewaltlosigkeit der Verkiindigung eine kaum zu tiberschétzende
Bedeutung haben. Gewalt ist kein Name Gottes. Ohne eine gewisse Macht und eine ange-
messene politische Rechtsordnung jedoch wire die Verkiindigung des Evangeliums dem
bloflen Martyrium ausgeliefert. Deshalb wird es Aufgabe der christlichen Mission immer
auch sein, fiir eine gerechte und solidarische Weltgemeinschaft einzutreten, in der immer
mehr Menschen erfahren diirfen, was die Hoffnung der Bibel zuinnerst kennzeichnet: Friede
und Gerechtigkeit kiissen sich (Ps 85,9). Mir scheint aber, dass in den Nachhaltigkeitszielen
der UNO fiir die Agenda 2030 eine sidkulare Indizierung dessen, was mogliche Gegenwart
des Reiches Gottes unter uns bedeuten konnte, vorliegt. Nicht als ob es erreicht werden
miisste. Vielmehr zeigt es die Richtung eines Ringens und eines Einsatzes an, in den sich
eine christliche Mission durchaus einbringen konnte, vielleicht sogar miisste. *
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Sind wir in Europa
noch eine missionarische

Kirche?

von Hans Waldenfels SJ

Zusammenfassung
Der Beitrag beginnt mit einem
Ruckblick auf das programma-
tische Apostolische Schreiben
von Papst Franziskus Evangelii
gaudium und seinen Aufruf zur
Verbreitung des Evangeliums.
Es folgt eine Uberlegung zur
Rolle der Maria von Magdala
als Erstzeugin der Auferstehung
Jesu und die Entwicklung des
Apostelbegriffs. Diese verdient
starkere Beachtung bei der
Beschaftigung mit dem vierten
Attribut der Kirche im Credo
von Nikaia. Im Zeichen der
paulinischen Aufforderung
»Loscht den Geist nicht aus!«
stellt sich dann die Frage nach
der missionarischen Kirche im
zentraleuropdischen Raum. Hier
zeigt sich, dass die Kirche sich
zurzeit eher aus dem 6ffent-
lichen Raum zurlckzieht und
sich vorrangig mit der Verwal-
tung der Mangel beschéftigt.
Es gibt aber nach wie vor
Impulse, die nur umzusetzen
waren. Entscheidend ist, dass
die Kirche ihre spirituelle Kraft
wiedergewinnt und sie dabei
die Unterscheidung der Geister
nicht vergisst. Hier werden
gerade die Hirten der Kirche
ihre Haltung Uberprufen mus-
sen.
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Abstract

The article starts with a review
of Pope Francis’ programmatic
Apostolic letter Evangelii
gaudium and his urgent call

to spread the Gospel. This is
followed by a consideration of
the role of Mary of Magdala
as the first witness to Jesus’
resurrection and by the devel-
opment of the concept of
apostle. The latter deserves
more attention when treating
the 4th attribute of the Church
in the Nicene Creed. Under
the banner of the Pauline ex-
hortation »Do not quench the
Spirit« we are facing the ques-
tion: Are we still a missionary
Church in Central Europe? Here
it becomes apparent that the
Church is currently more in a
process of withdrawal from
the public sphere and primarily
occupied with the administra-
tion of deficiencies. However,
there are still impulses which
could be implemented. Most
decisive is for the Church to
regain its spiritual power and
not to forget the discernment
of spirits. It is here that the
shepherds of the Church will

have to scrutinize their attitude.
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Sumario
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el Evangelio. A continuacion,
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de Maria de Magdala como
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Iglesia se retira mas bien de la
esfera publica y se ocupa prin-
cipalmente de la administra-
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bargo, todavia hay impulsos
que deberian realizarse. Es
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ewiss ist es sinnvoll, im Jahr 2022 der von Papst Gregor XV. 1622 gegriindeten Kon-
gregation fiir die Verbreitung des Glaubens zu gedenken und ihrer Entwicklung
und jhrer Bedeutung in den vergangenen 400 Jahren nachzugehen. Das macht

umso mehr Sinn, als es dem jetzigen Papst Franziskus ein Herzensanliegen ist, den missio-
narischen Impuls der Kirche mit Nachdruck zu férdern. Hier aber habe ich im Hinblick
auf die zentraleuropdische Kirche meine Fragen. Ich frage: Wie missionarisch ist die Kirche
noch? Doch beginnen wir mit einem Blick in die Programmschrift, die Papst Franziskus
zu Beginn seines Pontifikats veroffentlicht hat.

1

Evangelii gaudium

In seinem Apostolischen Schreiben Evangelii gaudium
vom 24. November 2013, Nr. 24 schreibt der Papst:!

Die Kirche »im Aufbruch« ist die Gemeinschaft der missionarischen Jiinger, die die
Initiative ergreifen, die sich einbringen, die begleiten, die Frucht bringen und feiern.
»Primerear - die Initiative ergreifen«: Entschuldigt diesen Neologismus! Die evange -
lisierende Gemeinde spiirt, dass der Herr die Initiative ergriffen hat, ihr in der Liebe
zuvorgekommen ist (vgl. 1Joh 4,10), und deshalb weifd sie voranzugehen, versteht sie,
furchtlos die Initiative zu ergreifen, auf die anderen zuzugehen, die Fernen zu suchen
und zu den Wegkreuzungen zu gelangen, um die Ausgeschlossenen einzuladen. Sie
empfindet einen unerschopflichen Wunsch, Barmherzigkeit anzubieten - eine Frucht
der eigenen Erfahrung der unendlichen Barmherzigkeit des himmlischen Vaters und
ihrer Tragweite. Wagen wir ein wenig mehr, die Initiative zu ergreifen! Als Folge weif3
die Kirche sich »einzubringen«. Jesus hat seinen Jiingern die Fiifle gewaschen. Der
Herr bringt sich ein und bezieht die Seinen ein, indem er vor den anderen niederkniet, um
sie zu waschen. Aber dann sagt er zu den Jiingern: »Selig seid ihr, wenn ihr das wisst
und danach handelt« (Joh13,17). Die evangelisierende Gemeinde stellt sich durch
Werke und Gesten in das Alltagsleben der anderen, verkiirzt die Distanzen, erniedrigt
sich notigenfalls bis zur Demiitigung und nimmt das menschliche Leben an, indem
sie im Volk mit dem leidenden Leib Christi in Bertihrung kommt. So haben die
Evangelisierenden den »Geruch der Schafe«, und diese horen auf ihre Stimme. Die
evangelisierende Gemeinde stellt sich also darauf ein, zu »begleiten«. Sie begleitet
die Menschheit in all ihren Vorgéngen, so hart und langwierig sie auch sein mogen.
Sie kennt das lange Warten und die apostolische Ausdauer. Die Evangelisierung hat
viel Geduld und vermeidet, die Grenzen nicht zu beriicksichtigen. In der Treue zur
Gabe des Herrn weif3 sie auch »Frucht zu bringen«. Die evangelisierende Gemeinde
achtet immer auf die Friichte, denn der Herr will, dass sie fruchtbar ist. Sie nimmt
sich des Weizens an und verliert aufgrund des Unkrauts nicht ihren Frieden. Wenn
der Sdmann inmitten des Weizens das Unkraut aufkeimen sieht, reagiert er nicht
mit Gejammer und Panik. Er findet den Weg, um dafiir zu sorgen, dass das Wort
Gottes in einer konkreten Situation Gestalt annimmt und Friichte neuen Lebens
trdgt, auch wenn diese scheinbar unvollkommen und unvollendet sind. Der Jiinger

1 Vgl.Hans WALDENFELS, Sein

Name ist Franziskus. Der Papst der

Armen, Paderborn 2014, 115-140.
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weif sein ganzes Leben hinzugeben und es als Zeugnis fiir Jesus Christus aufs Spiel
zu setzen bis hin zum Martyrium, doch sein Traum ist nicht, Feinde gegen sich anzu-
sammeln, sondern vielmehr, dass das Wort Gottes aufgenommen werde und seine
befreiende und erneuernde Kraft offenbare. Und schliellich versteht die fréhliche
evangelisierende Gemeinde immer zu »feiern«. Jeden kleinen Sieg, jeden Schritt
vorwirts in der Evangelisierung preist und feiert sie. Die freudige Evangelisierung
wird zur Schonheit in der Liturgie inmitten der tdglichen Anforderung, das Gute zu
férdern. Die Kirche evangelisiert und evangelisiert sich selber mit der Schonheit der
Liturgie, die auch Feier der missionarischen Tdtigkeit und Quelle eines erneuerten
Impulses zur Selbsthingabe ist.(Nr. 24)

Papst Franziskus will offene Kirchen:

Die Kirche ist berufen, immer das offene Haus des Vaters zu sein. Eines der konkreten
Zeichen dieser Offnung ist es, iiberall Kirchen mit offenen Tiiren zu haben. So st6f3t einer,
wenn er einer Eingebung des Geistes folgen will und ndherkommt, weil er Gott sucht,
nicht auf die Kailte einer verschlossenen Tiir. Doch es gibt noch andere Tiiren, die ebenfalls
nicht geschlossen werden diirfen. Alle kénnen in irgendeiner Weise am kirchlichen Leben
teilnehmen, alle kdnnen zur Gemeinschaft gehoren, und auch die Tiiren der Sakramente
diirften nicht aus irgendeinem beliebigen Grund geschlossen werden. Das gilt vor allem,
wenn es sich um jenes Sakrament handelt, das »die Tiir« ist: die Taufe. Die Eucharistie
ist, obwohl sie die Fiille des sakramentalen Lebens darstellt, nicht eine Belohnung fiir
die Vollkommenen, sondern ein grofiziigiges Heilmittel und eine Nahrung fiir die
Schwachen. Diese Uberzeugungen haben auch pastorale Konsequenzen, und wir sind
berufen, sie mit Besonnenheit und Wagemut in Betracht zu ziehen. Haufig verhalten
wir uns wie Kontrolleure der Gnade und nicht wie ihre Forderer. Doch die Kirche ist
keine Zollstation, sie ist das Vaterhaus, wo Platz ist fiir jeden mit seinem miihevollen
Leben. (Nr. 47)

Franziskus traumt von einer radikalen
Neuausrichtung der Strukturen:

Ich trdume von einer missionarischen Entscheidung, die fihig ist, alles zu verwandeln,
damit die Gewohnheiten, die Stile, die Zeitpldne, der Sprachgebrauch und jede kirchliche
Struktur ein Kanal werden, der mehr der Evangelisierung der heutigen Welt als der
Selbstbewahrung dient. Die Reform der Strukturen, die fiir die pastorale Neuausrichtung
erforderlich ist, kann nur in diesem Sinn verstanden werden: dafiir zu sorgen, dass
sie alle missionarischer werden, dass die gewohnliche Seelsorge in all ihren Bereichen
expansiver und offener ist, dass sie die in der Seelsorge Tdtigen in eine stindige Haltung
des » Aufbruchs« versetzt und so die positive Antwort all derer begiinstigt, denen Jesus
seine Freundschaft anbietet. Wie Johannes Paul II. zu den Bischofen Ozeaniens sagte,
muss »jede Erneuerung in der Kirche [...] auf die Mission abzielen, um nicht einer Art
kirchlicher Introversion zu verfallen.« (Nr.27)

2 Vgl.zum Folgenden Hans
WALDENFELS, Wann, wenn nicht
jetzt? Papst Franziskus in der
Krise der Zeit, Kevelaer 2019,
A1-44 und 210.
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Franziskus geht es um einen Neuaufbruch aller Glaubigen:

Brechen wir auf, gehen wir hinaus, um allen das Leben Jesu Christi anzubieten! Ich
wiederhole hier fiir die ganze Kirche, was ich viele Male den Priestern und Laien
von Buenos Aires gesagt habe: Mir ist eine »verbeulte« Kirche, die verletzt und
beschmutzt ist, weil sie auf die Straflen hinausgegangen ist, lieber, als eine Kirche,
die aufgrund ihrer Verschlossenheit und ihrer Bequemlichkeit, sich an die eigenen
Sicherheiten zu klammern, krank ist. Ich will keine Kirche, die darum besorgt ist,
der Mittelpunkt zu sein, und schlieflich in einer Anhdufung von fixen Ideen und
Streitigkeiten verstrickt ist. Wenn uns etwas in heilige Sorge versetzen und unser
Gewissen beunruhigen soll, dann ist es die Tatsache, dass so viele unserer Briider
und Schwestern ohne die Kraft, das Licht und den Trost der Freundschaft mit Jesus
Christus leben, ohne eine Glaubensgemeinschaft, die sie aufnimmt, ohne einen
Horizont von Sinn und Leben. Ich hoffe, dass mehr als die Furcht, einen Fehler zu
machen, unser Beweggrund die Furcht sei, uns einzuschliefSen in die Strukturen, die
uns einen falschen Schutz geben, in die Normen, die uns in unnachsichtige Richter
verwandeln, in die Gewohnheiten, in denen wir uns ruhig fithlen, wiahrend draufien
eine hungrige Menschenmenge wartet und Jesus uns pausenlos wiederholt: »Gebt
ihr ihnen zu essen!« (Mk 6,37).(Nr. 49)

Es lohnt sich, auf das zu achten, was Papst Franziskus in seinem Schreiben einmal iiber
die Féahigkeit der Laien, aber dann besonders auch tiber die besonderen Fahigkeiten der
Frauen geschrieben hat (Nr.102-104). Den Beitrag der Frauen nennt er »unentbehrlich«
fiir die Gesellschaft. Er lobt ihr »Feingefiihl«, ihre »Intuition und gewisse charakteristische
Fahigkeiten, die gewohnlich typischer fiir die Frauen sind als fiir die Médnner«. Als Beispiel
nennt er »die besondere weibliche Aufmerksamkeit gegeniiber den anderen, die sich speziell,
wenn auch nicht ausschliellich, in der Mutterschaft ausdriickt«. Es ist nicht zu ibersehen,
dass der Papst den heute bei uns viel diskutierten Fragen nach der Rolle der Frau in der
Liturgie der Kirche in diesem Schreiben eher negativ gegeniibersteht.

2 Maria von Magdala, die »Apostolin der Apostel«*

Viel zu wenig beachtet wird, dass im Juni 2016 der Gedenktag der Maria von Magdala am
22.Juni durch ein Dekret der vatikanischen Gottesdienstkongregation zu einem Apostel-
fest hochgestuft wurde. Damit hat die bereits in der Viterzeit einsetzende Einreihung der
Maria von Magdala unter die Apostel liturgisch Anerkennung gefunden. Mit dem Titel einer
»apostola apostolorum«, » Apostolin der Apostel«, wird Bezug genommen auf zwei biblische
Stellen. So heif3t es am Ende des Markusevangeliums: »Als aber Jesus auferstanden war frith
am ersten Tag der Woche, erschien er zuerst Maria Magdalena, von der er sieben Ddmonen
ausgetrieben hatte.« (Mk 16,10) Ausfiihrlicher beschreibt das Johannesevangelium 20,11-18
die Begegnung Jesu mit Maria von Magdala: Sie sucht weinend den Toten, trifft vermeintlich
einen Gértner, der sie beim Namen ruft, und an der Stimme erkennt sie den lebendigen
Jesus. Je nach der Ubersetzung sucht die Frau ihn festzuhalten oder zu berithren. Doch der
Herr sendet sie: »Geh zu meinen Briidern und sag ihnen: Ich gehe hinauf zu meinem Vater
und zu eurem Vater, zu meinem Gott und zu eurem Gott.« (Joh 20,17) Mit dieser Sendung
ergibt sich ein erweiterter Apostelbegriff. Und das Erstaunliche ist, dass am Anfang der
Verkiindigung eine Frau steht.
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Eine zweite Erweiterung des Apostelbegriffs ergibt sich im Blick auf Paulus. Er nennt
sich selbst einen Apostel (vgl. Rom 1,1; 1 und 2 Kor 11 u. 6.).

Leider wird die Entwicklung des Apostelbegrifts in der Theologie viel zu wenig beachtet.
Wiirde das geschehen, hitte das nicht zuletzt im katholischen Bereich starke Konsequenzen
fiir das Verstdndnis des Apostels, aber auch fiir das Papsttum und ganz allgemein fiir die
missionarische Sendung der Kirche.

Wir sind immer noch gewohnt, von den »zwolf Aposteln« zu sprechen, die Jesus im
Blick auf die zw6lf Stimme Israels in seinen besonderen Dienst gerufen hat. Dabei sind
zwei Dinge zu beachten. Die Jiingergemeinschaft wahlte bekanntlich unter der Leitung
des Petrus nach der Auferstehung Jesu Matthias als Ersatz fiir den Verriter Judas, so dass
die Zwolfzahl der Apostel wiederhergestellt wurde (vgl. Apg1,15-26). Doch gleichfalls
in frithbiblischer Zeit beanspruchte, wie schon gesagt, Paulus, zum Apostel Jesu Christi
berufen zu sein.

Das hatte seine Folgen fiir die romische Liturgie. Im lange Zeit in der romisch-katho-
lischen Kirche allein verwendeten Hochgebet der Eucharistiefeier werden jeweils in einem
Block vor und nach der sogenannten Wandlung, der Rezitation der eucharistischen Ein-
setzungsworte, Heilige angerufen: im ersten Block, beginnend mit Maria, inzwischen
dann Joseph, gefolgt von zwolf Aposteln, an deren Spitze Petrus und Paulus und weitere
Heilige Roms. Hier fehlt Matthias. Sein Name erscheint im zweiten Heiligenblock, der mit
Johannes dem Téufer beginnt; ihm folgen Stephanus, Matthias, Barnabas und eine Reihe
von Mirtyrerinnen. Das beweist, dass die Frommigkeit der Kirche sehr frith andere Wege
ging als die Theologie.

Der Apostelbegriff erweiterte sich, man kann auch sagen; er aktualisierte sich, indem
nach denen gefragt wurde, die aktuell in aller Welt fiir die Verkiindigung der frohen
Botschaft, also fiir die Missio der Kirche, eintraten. Hier nimmt es nicht Wunder, dass auch
Maria von Magdala als erste Zeugin wahrgenommen wurde, die dem lebendigen Herrn
begegnete und von ihm den Auftrag erhielt, von ihm als dem Lebendigen zu sprechen.

Heute sprechen wir von Bonifatius als dem ersten Apostel Deutschlands, von Petrus
Canisius als dem zweiten Apostel der Deutschen nach der Reformation, seit Johannes
Paul II. von Kyrill und Method als Patronen Europas. Die Liste derer, die als Apostel und
Patrone der Mission angesprochen werden, ist lang. Franz Xaver ist dann zu nennen, aber
auch die kleine Therese von Lisieux. Sie alle stehen schiitzend und einladend fiir den uns
allen aufgegebenen Sendungsauftrag der Jesusjiingerschaft.

3 »Loscht den Geist nicht aus!«

Hier mochte ich mit einer personlichen Erinnerung beginnen. Ich bin 1940 zur ersten
heiligen Kommunion gegangen. Im Oktober desselben Jahres wurden wir aus mehreren
Essener Pfarreien von Weihbischof Dr.Wilhelm Stockums (1877-1956) gefirmt. Es gab zwei
Firmpaten, einen mit Namen »Theodor« fiir die Jungens und eine Frau fiir die Méddchen.
Theodor legte die Hand auf unsere Schulter, und der Bischof firmte uns Jungens auf den
Namen »Theodor«. Die Predigt des Bischofs hatte zum Thema das Wort des Paulus aus
dem 1. Brief an die Thessalonicher 5,19: »Loscht den Geist nicht aus!« Mein Vater hat mir

3 Vgl. Hans WALDENFELS, Ldscht
den Geist nicht aus! Gegen die Geist-
vergessenheit in Kirche und Gesell-
schaft, Paderborn 2008.
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den Spruch in seiner schonen Schrift auf das Gedenkbildchen der Firmung geschrieben,
so dass der Spruch mich durch mein ganzes Leben begleitet hat. So ist er auch zu einem
Titel eines meiner Biicher geworden.?

Im Kapitel 1: Abbruch oder Aufbruch? geht es um das Thema, das sich uns heute aufs
Neue stellt: Leben wir im zentraleuropéischen Raum in einer Kirche, die mehr vom Abbruch
oder doch vom Aufbruch bestimmt ist? Sind wir noch eine missionarische Kirche, oder
haben wir nicht angesichts der vielen Probleme, die sich uns in der Gesellschaft, aber gerade
auch in den Kirchen stellen, den Auftrag lingst hinter uns gelassen?

4 Abbruch

Tatsachlich werden vielerorts katholische wie evangelische Kirchen, die seit Jahrzehnten
das Bild eines Ortes oder Ortsteils bestimmten, einfach abgerissen. Andere Kirchenrdume
werden umgewidmet zu Wohnungen oder anderen Zwecken zugefiihrt. Selbst Kirchen-
fremde reagieren oft mit Unverstindnis und Trauer.

Nicht weniger wichtig sind die strukturellen Verdnderungen, die sowohl in den Kirchen-
gemeinden als auch in den Ordensgemeinschaften vorgenommen werden. Ich erldutere es an
Vorgingen, die man in Deutschland leicht erkennen kann. So wird in den Di6zesen vielfach die
mittlere Ebene der Dekanate aufgehoben, und aus fritheren Pfarreien wird eine Grofipfarrei
gebildet, die unter Umstidnden mehrere frithere Pfarrkirchen noch als Gottesdienststétten
beibehilt. Ahnlich ist es mit den Orden. Zum einen gibt es Frauenorden, die aufgrund man-
gelnden Nachwuchses aussterben. Bei den Médnnerorden werden frithere Provinzen zu einer
einzigen Provinz zusammengelegt. Ein gutes Beispiel ist der Jesuitenorden in Zentraleuropa.
Als ich 1951 in die Niederdeutsche Provinz mit Sitz in Kéln eintrat, gab es in Deutschland
drei Provinzen, in der Volkssprache als West-, Siid- und Ostprovinz bezeichnet. Hinzukamen
Provinzen in Osterreich und der Schweiz. Diese fiinf Provinzen bildeten eine Assistenz. Ahn -
lich wie bei den Di6zesen aus Dekanaten Pfarreien geworden sind, ist aus den genannten Pro-
vinzen inzwischen zusammen mit Litauen eine Zentraleuropdische Jesuitenprovinz mit Sitz
in Miinchen geworden, die zahlenmifig kleiner ist als die Niederdeutsche bzw. Westprovinz
zur Zeit meines Eintritts. Bei all dem verdient die Altersstruktur eine eigene Betrachtung.

Dass sich die angedeutete Entwicklung auf das Berufsbild der Seelsorger auswirken muss,
ist nachzuvollziehen. Auch wenn Verwaltungsaufgaben neu verteilt werden, bleibt immer
weniger Zeit fiir die konkrete Seelsorge. Ist es so unverstindlich, dass sich immer mehr
Menschen vernachlissigt fithlen und von der Kirche abwenden? Dabei sind wesentliche
Momente noch gar nicht genannt. Einmal ist die Aufdeckung zahlreicher Missbrauchsfille
im sexuellen Bereich noch nicht berticksichtigt.

Ein zweiter Punkt ist die Situation der religidsen Erziehung der jungen Menschen, Man
darf sich fragen, wo und wie junge Menschen noch mit der Botschaft des Evangeliums in
Beriihrung kommen. Wie steht es um die Familien und ihr christliches Leben, wenn Kinder
iiberhaupt noch in einer »normalen« Familie aufwachsen? Die Zahl der alleinerziehenden
Frauen nimmt zu. Wo begegnen Kinder noch einem Priester, wenn der sonntégliche
Gottesdienst nicht mehr besucht wird und Priester auch immer weniger am schulischen
Religionsunterricht beteiligt sind ? Dabei soll der Einsatz vieler auch im Religionsunterricht
tatiger Lehrkrifte nicht kleingeredet werden. Ihr Einsatz ist vielfach bewundernswert. Doch
was ist ihnen moglich angesichts des antireligiosen Gegenwinds, der ihnen in einer weithin
areligiosen oder doch weithin der Religion gleichgiiltig gegentiberstehenden Gesellschaft
entgegenweht? Dabei geht es nicht nur darum, von und iiber Gott zu reden und ihn im
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Leben zu entdecken, sondern wesentlich auch darum, mit Gott ins Gesprich zu kommen:
Wo lernen junge Menschen zu beten? Wo wird in unseren Familien, falls es noch solche
sind, noch gebetet? Wie kommt es, dass nicht wenige Menschen sich den buddhistischen
und anderen Ostlichen Meditationspraktiken zuwenden, weil sie in den Kirchen, wie sie
sie oft oberfldchlich und duflerlich erleben, gerade fiir ihr inneres Fragen nichts finden?

Es ist nicht zu leugnen, dass die Leitungen der Grofikirchen mehr mit der Bewiltigung
und der Verwaltung der Miangel beschiftigt sind als mit Impulsen fiir eine missionarische
Seelsorge. Mir ist immer noch das Wort eines Bischofs im Ohr, der sagte: »Wir miissen die
Zahl der Pfarreien so weit reduzieren, wie wir 2030 noch aktive Priester haben. «

5 Blick in die Zukunft

Dabei ist nicht zu tibersehen, dass viele Menschen auch heute voller Sehnsucht sind und
nach dem Sinn ihres Lebens suchen, In dieser Hinsicht bleiben Prognosen giiltig, auch
wenn sie Jahrzehnte zuriickliegen, sie miissten nur umgesetzt werden. Zu solchen Prog-
nosen gehort auch ein Radiovortrag, den der emeritierte Papst Benedikt XVI. als junger
Theologieprofessor 1969 gehalten hat und in dem es heifit.

»Aus der Krise von heute wird auch dieses Mal eine Kirche morgen hervorgehen, die viel
verloren hat. Sie wird klein werden, weithin ganz von vorne anfangen miissen. Sie wird
viele der Bauten nicht mehr fiillen konnen, die in der Hochkonjunktur geschaffen wurden.
Sie wird mit der Zahl der Anhanger viele ihrer Privilegien in der Gesellschaft verlieren. Sie
wird sich sehr viel stirker gegentiber bisher als Freiwilligkeitsgemeinschaft darstellen, die
nur durch Entscheidung zuganglich wird. Sie wird als kleine Gemeinschaft sehr viel starker
die Initiative ihrer einzelnen Glieder beanspruchen. Sie wird auch gewiss neue Formen des
Amtes kennen und bewéhrte Christen, die im Beruf stehen, zu Priestern weihen. In vielen
kleineren Gemeinden bzw. in zusammengehorigen sozialen Gruppen wird die normale
Seelsorge auf diese Weise erfiillt werden. Daneben wird der hauptamtliche Priester wie
bisher unentbehrlich sein. Aber bei allen diesen Verdnderungen, die man vermuten kann,
wird die Kirche ihr Wesentliches von neuem und mit aller Entschiedenheit in dem finden,
was immer ihre Mitte war: Im Glauben an den dreieinigen Gott, an Jesus Christus, den
menschgewordenen Sohn Gottes, an den Beistand des Geistes, der bis zum Ende reicht.
Sie wird in Glaube und Gebet wieder ihre eigentliche Mitte erkennen und die Sakramente
wieder als Gottesdienst, nicht als Problem liturgischer Gestaltung erfahren.«

Leider ist der Text in seinen konkreten Vorschldgen nicht umgesetzt worden. Sie hitten Ansitze
fir eine missionarische Ausrichtung der dann entstehenden Gemeinschaftsformen bilden
kénnen. Zwar gibt es Orte, wo aktive Gldubige nicht zuletzt im Hinblick auf Anst6f3e von
Papst Franziskus bemiiht sind, lebendige Kirche Jesu Christi zu sein. Doch die Strategie der
Kirchenleitungen ist, wie gesagt, weitgehend von Bemithungen um Mangelbekdmpfung geprégt,
und das vor allem durch Riickzug und Schaftung groferer Kooperationseinheiten. Sodann
sind sie beschiftigt, das Problem des Missbrauchs mit seinen Konsequenzen in den Griff zu
bekommen. Dabei hort die Diskussion um das Versagen der in der Kirche Verantwortlichen

4 Joseph RATZINGER, Glaube und
Zukunft. Munchen 1970, 122-123;
vgl. auch Gesammelte Werke 8/2.
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nichtauf. Ja, sie hat sich durch die Verdffentlichung des Miinchener Gutachtens am 20. Januar
2022 nochmals verschirft, da dieses nicht nur Bischéfen, sondern auch dem emeritierten Papst
Benedikt XVI. Versagen im Umgang mit den Missbrauchsskandalen nachsagt. Es ldsst viele
Kirchenmitglieder an der Kirche verzweifeln und erhoht die Zahl derer, die die Kirche verlassen.
Natiirlich werden Kinder nicht mehr getauft, wenn die Zahl der Religionslosen rapide steigt.

6 Spiritualitit oder die Wahrnehmung
des Wirkens des Heiligen Geistes

Unabhingig von einem Kirchenbezug und vom Christentum hat das Wort »Spiritualitdt«
Hochkonjunktur, Wie schon zuvor erwihnt, ist in bestimmten Bevolkerungskreisen das
Interesse an asiatischen Meditationsformen, Yoga und Zen grof3. Eher in der 6ffentlichen
Diskussion wenig beachtet, entstehen Zentren, in denen Interessierte von bevollméchtigten
Lehrern in entsprechende Ubungen eingefiithrt werden, die der leib-seelischen Stabilisierung
dienen. Das hat wiederum seine Riickwirkungen auf christliche und kirchliche Kreise, wo
es inzwischen eine Fiille von Angeboten gibt.

Im Begrift » Spiritualitdt« steckt das lateinische Wort »spiritus = Geist«, riickverfolgt ins
Griechische »pneuma = Atem, Wind«, also etwas, was notwendig zum alltdglichen Leben
gehort. Ein Mensch, der nicht atmet, ist tot. Wir miissen es uns versagen, auf die breite
Diskussion einzugehen, die es um das Verstindnis und den Umgang mit Spiritualitét gibt.
Man miisste dann auf die Vielzahl moglicher Geister und Geistesstromungen zu sprechen
kommen, auch vom Zeitgeist reden.

Papst Franziskus weifd als Jesuit um die Geistlichen Ubungen des Ignatius von Loyola,
der aufgrund seiner geistlichen Erfahrungen zu sehr klaren Regeln der Unterscheidung
der Geister gelangt ist. Dabei sollte man wissen, dass die Unterscheidung der Geister keine
Erfindung des Ignatius ist, sondern schon von Paulus unter den Gaben des Geistes Gottes
genannt wird (vgl. 1 Kor 12,10).

Christlich gesehen, fiihrt eine lebendige Spiritualitit in den Einflussraum des auf-
erstandenen Jesus Christus, die fiir gldubige Christen in der aktuellen Welt gegenwirtig ist. In
starkster Dichte wird dieser auferstandene Herr in der Feier und im Empfang der Eucharistie
gegenwirtig. Wo aber die Gegenwart des menschgewordenen Gottes erfahren wird, wichst in
dem Empfénger des Sakramentes der Drang, diese Gegenwart Gottes in der Welt weiterzusagen
und im Leben zu bezeugen. Aus diesem Drang und dem gemeinsamen Einsatz erwichst dann
das, was wir missionarische Kirche nennen. Man kann dann sagen: Alles, was bei gldubigen
Menschen ein vom Geiste Jesu geleitetes Leben fordert, fithrt zu einem erleuchteten Leben,
das ausstrahlt und fahig ist, andere mit auf den Weg der Nachfolge Jesu zu rufen und mit-
zunehmen. Denn der glidubige Christ glaubt, dass Gott in Jesus Mensch geworden ist und
dass dieser menschgewordene Gott nicht Vergangenheit, sondern Gegenwart ist und bleibt.

Auf unsere Frage, ob es in den zentraleuropdischen Landern noch eine missionarische
Kirche gibt, ist folglich zu antworten: In dem Maf3e, als in den zentraleuropaischen Kirchen
der Sinn fiir Spiritualitdt fehlt und eine geistvergessene Haltung um sich greift, sind sie
keine missionarische Kirche mehr. Doch umgekehrt gilt auch: In dem Maf3e, in dem diese
Kirchen sich der Fithrung durch den Geist Jesu Christi im Heute bewusst sind und sie sich
vom Geiste Christi leiten lassen, sind und bleiben sie missionarische Kirche. Das Problem
ist, dass das auch den Hirten der Kirche bewusst sein muss. Sie tragen folglich gerade im
Hinblick auf eine spirituelle Fithrung und Unterweisung aller Gldubigen eine hohe Ver-
antwortung. Das kann nicht nachdriicklich genug betont werden. *
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Zusammenfassung
Vor dem Hintergrund der ein-
schneidenden Nord-Sud-Ver-
lagerung des Christentums
geht der Aufsatz auf den
Begriff von »Mission« ein und
bestimmt ihn im Zusammen-
hang kulturwissenschaftlicher
und biblisch-theologischer
Uberlegungen neu: als Prasenz
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Evangeliums in einer globali-
sierten, von Konflikten und
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tierungskrisen gepragten Welt.
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seiner neuen »Kartierung« der
Welt tber den Aufweis vielfal-
tiger »transarealer« Vernetzun-
gen, und tber den Blick auf
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1 Globalisierung des Katholizismus -
von Mission Abschied nehmen?

1.1 Globalisierung des Katholizismus -
ein paar Zahlen

er im Vatikan tdtige US-amerikanische Journalist John Allen hat bereits 2009

vom »neuen Gesicht der Kirche« gesprochen, das tritt mit dem Pontifikat von

Papst Franziskus, dem ersten Papst aus dem Siiden, noch stérker ins Bewusst-

sein: die katholische Kirche, auf dem II.Vaticanum als »Westkirche« versammelt, ist

mit dem Neuaufbruch des Konzils zur »Weltkirche« geworden - ein Prozess, der mit

dem ersten Papst der Weltkirche ein konkretes Gesicht erhalten hat. Die Gestalt des

Katholizismus hat sich fiinfzig Jahre nach dem Konzil in einer rasanten Weise verdndert.
Ein paar Zahlen:

Um 1960 zédhlte die katholische Kirche weltweit 577 Millionen getaufte Mitglieder. Sie
verteilten sich wie folgt auf die Erdteile: Europa - 245 Millionen (= 42,5% aller Katholiken
weltweit); Nordamerika — 54 Millionen (9,4%); Lateinamerika — 198 Millionen (34,3%);
Asien und Ozeanien - 48 Millionen (8,3%); Afrika — 32 Millionen (5,5%). Europa und Nord-
amerika stellten mit 299 Millionen Katholikinnen und Katholiken iiber die Hilfte aller
Kirchenmitglieder; der Trend zur Siidwartsverlagerung der christlichen Welt war damals
aber schon deutlich zu erkennen. Die Gesamtzahl der Katholiken hat sich bis 2010 mehr als
verdoppelt, nimlich auf 1.196 Millionen. Der Anteil der einzelnen Erdteile betridgt nunmehr:
Europa - 285 Millionen (= 23,8%); Nordamerika - 9o Millionen (7,5%); Lateinamerika — 496
Millionen (41,5%); Asien und Ozeanien - 140 Millionen (11,7%); Afrika - 185 Millionen
(15,5%). Europa und Nordamerika reprasentieren inzwischen also nicht einmal mehr ein
Drittel aller Gliubigen weltweit.? 2010 lebten knapp 42% aller Katholiken allein in Latein-
amerika. »Rechnet man das bis ins Jahr 2015 hoch«, so die Zahlen, auf die Allen sich bezieht,
»so wird bis dahin nur noch einer von fiinf Katholiken auf der Welt ein nichthispanischer
Kaukasier sein. Das ist die rapideste und umwerfendste demografische Verwandlung des
romischen Katholizismus in seiner zweitausendjihrigen Geschichte.«* Fiir Allen hat das die
Konsequenz, dass der Katholizismus im 21. Jahrhundert »zugleich auch in stetig hoherem
Maf3 vom globalen Siiden gefiihrt werden (wird), das heif$t von Afrika, Lateinamerika und
Asien. Dort werden viele wichtige theologische und pastorale Stromungen entstehen, werden
sich politische Energien zu regen anfangen, und von dorther wird ein zunehmender Teil
der kirchlichen Fithrungskrifte kommen ... An der Basis wird der Katholizismus in diesem

1 Die Uberlegungen entfalten einen
Vortrag an der Katholischen Univer-
sitdt Leuven im Rahmen einer Tagung
zum Thema »The Crisis of Religion
and the Problem of Roman Catholic
Self-Definition. The Reshaping of
Catholicism: Thirteen Events that
Shaped Today's Church« (1./2.June
2018). Der Vortrag wird auf Englisch
unter dem Titel »The globalization
of Catholicism and the impact of
the Church'’s missionary endeavors«
veroffentlicht.

2 Vgl.zu den Zahlen: John ALLEN,
Das neue Gesicht der Kirche. Die
Zukunft des Katholizismus, Gutersloh
2010; Johannes MEIER, Die Wirkun-
gen des I1.Vatikanischen Konzils

in Lateinamerika, Asien und Afrika.
1965-2015, verdffentlicht unter:
Dopad 11.Vatikanskéhokoncilu na
latinskouAmeriku, Asii a Afriku
1965-2015, in: Salve. Revue pro
teologii a duchovnizivot 25 (2005)
73-85; Giancarlo COLLET, Von der
heutigen Notwendigkeit »paulinischer
Kuhnheit«. Weltkirche auf dem Weg
zur kulturellen Vielfalt, in: Orientie-
rung 73 (2009) 57-60; vgl. auch:
Wilhelm WEBER, Statistik, in: Hubert
JEDIN/Konrad REPGEN (Hg.), Die

Weltkirche im 20.Jahrhundert. Hand-
buch der Kirchengeschichte, Band vil,
Freiburg/Basel/Wien 1979, 1-21, 5-9.
Vgl. hier auch die Uberlegungen:
Margit ECKHOLT, Weltkirche — damals
und heute, in: Annette SCHAVAN /
Hans ZOLLNER (Hg.), Aggiornamento
damals und heute. Perspektiven fiir
die Zukunft, Freiburg/Basel/Wien
2017, 122-148.

3 ALLEN, Das neue Gesicht der
Kirche (Anm. 2), 25.
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Jahrhundert zunehmend weniger westlich, nichtweif$ und nichtreich sein. Der katholische
Stiden wird auch in zunehmendem Maf3 in Form der Einwanderung in den Norden Einlass
begehren. Falls die Demografie Schicksal ist, dann wird die Zukunft des Katholizismus ganz
klar stirker globaler Natur sein.«*

Die katholische Kirche ist immer mehr in den Landern des Stidens présent; sie gewinnt
hier, auch bedingt durch das Bevolkerungswachstum, verliert gleichzeitig aber Mitglieder
an die vielen neuen evangelikalen Bewegungen und Pfingstkirchen, die sich in Latein-
amerika, in Afrika, in den asiatischen Lindern ausbreiten.” Auch dazu ein paar Zahlen:
In den vom PEW-Forum verdffentlichten Daten, in denen weltweite Veranderungen der
religiésen Landschaft erfasst sind, aber auch in den in Deutschland veréftentlichten jiingeren
Statistiken zur Religionszugehdrigkeit, wie sie der von der Bertelsmann-Stiftung heraus-
gegebene Religionsmonitor vorlegt, wird auf das erhebliche Anwachsen charismatischer
und pfingstlicher Bewegungen weltweit hingewiesen.® Eine halbe Milliarde Menschen sollen
zu Pfingstgemeinden bzw. pfingstlerisch geprigten Kirchen gehoren, davon die meisten
in Afrika und Lateinamerika. Zahlen sind oftmals - so in vielen lateinamerikanischen
Landern - nicht leicht zu erheben, es werden staatlicherseits keine Erhebungen tiber die
Religionszugehorigkeit vorgenommen, und Schitzungen in Pfingstgemeinden unterliegen
erheblichen Schwankungen. So liegen die Einschédtzungen zwischen 614 Millionen und
345 Millionen Menschen weltweit; in der von Barrett und Johnson 2009 herausgegebenen
World Christian Encyclopedia wird ein Viertel der Christenheit pentekostalen Gemeinden
zugezahlt, 614 Millionen Menschen, das sind 9% Weltbevolkerung und ein Viertel der Welt-
christenheit.” Auf Lateinamerika bezogen wird fiir das Jahr 2025 ein Prozentsatz von 44%
prognostiziert. Auf Brasilien bezogen zihlt das PEW-Forum in Erhebungen fiir das Jahr 2010
49% der Christen und Christinnen zu den »Pentekostalen«, bezieht dabei sowohl Mit-
glieder von Pfingstkirchen (15%) als auch von charismatischen Bewegungen innerhalb des
Katholizismus (34%) ein; in Guatemala werden 60 % zur pentekostalen Bewegung gezahlt
(davon 40% charismatische Katholiken und Katholikinnen), in Chile 30%.% Das Center
for the Study of Global Christianity am Gordon-Conwell Theological Seminary rechnet
fiir das Jahr 2022 mit 1,256,120,000 Mitgliedern in der rémisch-katholischen Kirche, fiir
2025 mit 1,518,441,000 Mitgliedern. Im Vergleich dazu weisen die Zahlen der Mitgliedschaft
in pfingstlichen und charismatischen Gemeinden ein viel gréf3eres Wachstum auf: von
667,216,000 im Jahr 2022 zu ca.1,031,500,000 im Jahr 2050.°

Deutlich wird in allen religionssoziologischen Untersuchungen, dass diese »Pente-
kostalisierung « christlichen Glaubens eine Entwicklung in den Lindern des Stidens ist, in
Afrika, Asien und Lateinamerika, aber gerade weil das Christentum auf Zukunft hin von
den Gesichtern des Stidens geprégt sein wird - von den 1,1 Milliarden Katholiken leben
mittlerweile 720 Millionen im Stiden -, hat dieses neue Phdnomen Auswirkung auf das

4 Ebd., 166-467.
5 Vgl.die Studien der wissen-

6 Religionsmonitor 2008, hg. v.
der BERTELSMANN STIFTUNG,

BARRETT/George KURIAN /Todd
JOHNSON, World christian ency-

schaftlichen Arbeitsgruppe fiir welt-
kirchliche Aufgaben der Deutschen
Bischofskonferenz zur weltweiten
Pfingstbewegung und eine Zu-
sammenfassung der Ergebnisse:
Johannes MULLER sJ/Karl GABRIEL
(eds.), Evangelicals — Pentecostal
Churches — Charismatics. New
religious movements as a challenge
for the Catholic Church, Quezon
City, Philippines 201s.

Giitersloh 2008; vgl. auch Philip
JENKINS, Die Zukunft des Christen-
tums. Eine Analyse der weltweiten
Entwicklung im 21.Jahrhundert,
Freiburg i. Br. 2011.

7 Vgl. Detlef POLLACK /Gergely
ROSTA, Religion in der Moderne.
Ein internationaler Vergleich, Frank-
furt a. M. 2015, 409-413, 409;
Pollack bezieht sich auf verschie-
dene Statistiken, darunter: David

clopedia. The world by countries,
religions, churches, ministries,

Bd.1, New York 2001; hier wird eine
geringere Zahl (523 Mill.) genannt
als im Atlas of Global Christianity,
der von 614 Millionen spricht, die der
Pfingstbewegung zuzuzahlen sind.
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»neue Gesicht der katholischen Kirche«. Es hat eine universalkirchliche Relevanz, und
seine Auswirkungen sind auch aus Perspektive von Kirche und Theologie des »Nordens«
bzw. »Westens« zu reflektieren. John Allen geht von der Herausbildung eines globalen,
kompromisslosen, pfingstlichen, extrovertierten (das heifit weniger auf binnenkirchliche als
gesellschaftspolitische Fragen fokussierten) Katholizismus am Beginn des 21. Jahrhunderts
aus — wenn die Frage nach der Gestalt von Mission heute gestellt wird, ist diese Entwick-
lung in den Blick zu nehmen.*

1.2 Mission - wieder neu eine Herausforderung

Angesichts der Dekolonialisierungsprozesse Mitte des 20.Jahrhunderts und der damit
verbundenen religions- und kirchenkritischen Perspektiven in Sozial-, Politik- und Kul-
turwissenschaften, die die Verbindung von Mission mit politischer Macht, die Allianz von
»Schwert und Kreuz« offen legten, wie sie vor allem auf das Unternehmen von Eroberung
und Missionierung in der Moderne - die Ausbreitung der spanischen und portugiesischen
Kolonialreiche gerade im »lateinamerikanischen« Kontext - bezogen wurde, war (und ist) der
Begrift der »Mission« obsolet geworden, und es ist interessant, dass in den mit dem Aufbruch
des 1I. Vatikanischen Konzils angestofienen neuen kontextuellen Theologien, vor allem den
Befreiungsphilosophien und -theologien, dieser Begriff zundchst keine Bedeutung hatte, und
wenn er erinnert wurde, dann nur im Sinne einer Kritik an einer kirchlichen Praxis, die den
»Anderen« bzw. die »Fremde, die Eingeborenen, als »inferior« betrachtete und ihnen den
entsprechenden Respekt verweigerte."" Mission ist - worauf die postkolonialen Studien zu
Recht hinweisen - in diesem Sinn mit einem Eurozentrismus und offenem oder verdecktem
Rassismus tibereingegangen. Von einem solchen Verstindnis ist sicher Abschied zu nehmen,
was aber nicht bedeutet, dass Mission als solche obsolet geworden ist, was gerade die Entwick-
lung der genannten neuen - charismatisch und pfingstlich gepragten — Gestalt des globalen
Christentums deutlich macht. Es bilden sich weltweit, konfessions- und religionentibergreifend,
neue missionarische Glaubensformen. Wer im internationalen Kontext unterwegs ist, gerade in
einem der lateinamerikanischen Linder, wird an den in Medien und Offentlichkeit prisenten
und missionarisch auftretenden Pfingstkirchen nicht vorbeikommen. Mittlerweile bilden - wie
im Punkt 1 benannt - pfingstliche Gemeinschaften neben der katholischen Kirche die stirkste
Glaubensgruppe im Christentum, mit einer wachsenden Tendenz gerade in den Landern des
Stidens und den globalen Mega-Cities, wobei diese Entwicklung im Zuge von Migration auch
den Norden erreicht."

Die neuen Glaubensformen (in einigen Studien ist von einem neuen »Stil« des
Christlichen die Rede) treten im Vergleich zu den etablierten Kirchen missionarisch
auf, benutzen die neuen Kommunikationsmedien und bilden - so Studien fiir den

8 Auf die unterschiedlichen Schat- 9 See: https://www.gordoncon 12 Vgl. Margit ECKHOLT, Eine neue
zungen weist Detlev Pollack (Religion  well.edu/center-for-global-christia »charismatische Dimension« der

in der Moderne [Anm. 7], 411) hin; nity /resources/status-of-global- Evangelisierung?, in: Zeitschrift fur
der Zensus in Brasilien nennt 22% christianity/ (28.2.2022). Missionswissenschaft und Religions-
Protestanten, darunter 13,3% Pfingst- 10 ALLEN, Das neue Gesicht der wissenschaft 98 (2014) 76-90; Kon-
ler; das PEW-Forum spricht von 49 % Kirche (Anm. 2), 465-490. rad RAISER, 500 Jahre Reformation
»Renewalists«, sprich Pfingstlern und 11 Vgl.z.B. Fernando MIRES, Im weltweit, Bielefeld 22017, 182-195.
Charismatikern. — Fur umfassendere Namen des Kreuzes. Der Genozid an

Recherchen sei hingewiesen auf: PEW  den Indianern wahrend der spani-

RESEARCH CENTER, Spirit and power. schen Eroberung: theologische und
A10-country survey of pentecostals, politische Diskussionen, Fribourg/

Washington, DC 2006. Brig 1989.
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US-amerikanischen und lateinamerikanischen Kontext - ein eher fundamentalistisch
geprégtes Verstindnis von Religion aus. In einer fluiden und ambivalenten Wirklich-
keit - Jiirgen Habermas spricht von einer »neuen Untibersichtlichkeit«, Alain Ehrenberg
vom »erschopften Selbst«, Zygmunt Baumann von einer sich stetig »verfliissigenden«
Gesellschaft - bieten sie Sicherheit und dienen der Vergewisserung der eigenen Identitit. Die
neue (missionarische) Prisenz des Christentums in der Offentlichkeit ist nicht per se negativ
zu bewerten, sondern nur dann mit Vorbehalt zu sehen, wenn Identitdtsvergewisserung mit
einem Abschluss nach innen und einem exklusivistischen und andere ausgrenzenden Wahr-
heitsverstandnis und einer daran gekniipften ideologischen Weltsicht - mit Konsequenzen
hinein in Politik und Kultur - verbunden wird.

Darum steht heute eine Klarung des Missionsverstindnisses an — nicht nur nach »innen«
im Blick auf kirchliche missionarische Aktivitdten, sondern gerade auch nach »auflenc, in
einem Weltkontext, in dem Religionen neu prasent sind und auch aus religionssoziologischer
oder politikwissenschaftlicher Perspektive wahrgenommen werden, gerade angesichts von
wachsenden Sinn- und Orientierungskrisen in einer immer untbersichtlicher und von
zunehmenden Konfliktpotentialen gepragten Weltgesellschaft. Darauf macht auch Wolfgang
Reinhard, einer der bedeutendsten deutschen Historiker, in seinen Studien zur »Global-
geschichte der européischen Expansion« aufmerksam: »Nicht nur die Mission, sondern
die Kirche insgesamt steht seither vor der Frage, ob im Zeichen kultureller Globalisierung
einerseits, sinkender Bedeutung des Christentums andererseits inzwischen nicht ein anderes
Verhiltnis von Glaube und Macht angesagt sein konnte, wo die Macht des Glaubens ohne
den in der bisherigen Geschichte praktizierten Glauben an die Macht auskommen muss. «**
Nicht ein Ausblenden der missionarischen Aktivititen des Christentums ist angesagt,
sondern eine Kldrung des Begriffs von Mission. Gerade angesichts einer sich rasant ver-
andernden (Welt-)Gesellschaft und der Gefahr einer »Erschopfung« psychischer und vor
allem natirlicher Ressourcen - das zeigen die Umweltkrise und die Covid-19-Pandemie
an - haben Religionen die entscheidende Orientierungsaufgabe, Werte zu bilden im Dienst
eines gemeinsamen »guten Lebens« der Weltgemeinschaft. Eine neue missionarische
Présenz von Religionen — auch des Christentums - wird in diesem Sinn als prophetischer
Protest gegen innerweltliche Machbarkeitsphantasien, gegen die weiter wachsende Miss-
achtung der »Grenzen« des Planeten, den Klimawandel und die Abschaffung eines im
Dienst der ganzen Schépfung stehenden Humanismus iberlebenswichtig.

Der Versuch der Klirung des Missionsverstindnisses wird in den folgenden Uber-
legungen aus zwei Perspektiven erfolgen: einer Kldrung »nach auflen« und »nach innen,
aus dem Gesprich mit den Kulturwissenschaften und der neuen »Kartierung« der Welt
und der »transarealen« Vernetzungen, die in den letzten Jahren vorgenommen werden,
und tiber den Blick auf das urspriingliche, in die Glaubensdynamiken des Evangeliums
eingebettete Missionsverstindnis. Von dort ausgehend kann ich dann im abschlieflenden
Schritt der Uberlegungen die Mission der Institution Kirche in Zeiten der Globalisierung
neu in den Blick nehmen und sie wiirdigen als zentralen Selbstvollzug christlichen
Glaubens im Dienst von Frieden, Gerechtigkeit und eines »guten Lebens«. In religions-

13 Wolfgang REINHARD, Glaube und 14 Vgl.z. B. Heinrich SCHAFER, 15 Giancarlo COLLET, »... Bis an
Macht. Kirche und Politik im Zeitalter Zur religiosen Pluralisierung Brasi- die Grenzen der Erde«. Grundfragen
der Konfessionalisierung, liens: einige Beobachtungen unter heutiger Missionswissenschaft,
Freiburg/Basel/Wien 2004, Kapitel besonderer Berticksichtigung Freiburg/Basel/Wien 2002, 58.
»Christentimer und Kulturkonflikte«, der Pfingstbewegung, in: Michael

106-128, 128. MULLER/Johannes MEIER (Hg.),

Brasilien — quo vadis?, Mainz
2009, 53-68.
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soziologischer Perspektive ist in den letzten Jahren von einem neuen »Stil« der Prisenz
der Religionen in der Gesellschaft die Rede, und das muss nicht auf charismatische und
neue mediale Ausdrucksformen beschridnkt werden, wie es Heinrich Schifer, Theologe
und Religionssoziologe, im Blick auf das Wachsen der Pfingstbewegung in Lateinamerika
deutlich macht." Dieser neue »Stil« bezieht sich auf eine zunehmende »Offentlichkeit«
religivser Uberzeugungen und Glaubensformen, die Glaubenspraktiken in ihrem Ritus,
in Feiergestalten und in ihrer »Ubersetzung« in diakonischen, karitativen, dsthetischen
etc. Feldern sichtbar macht. Nicht die institutionelle Seite der Religionsgemeinschaften
und Kirchen - in fritheren Zeiten zumeist in ihrem Gegeniiber zum Staat in Erscheinung
getreten - ist von Bedeutung, sondern eine iiberzeugende 6ffentliche Présenz im Dienst der
einen Menschheit und eines Miteinanders in Frieden und Gerechtigkeit. Das bedeutet fiir
die katholische Kirche einen ekklesiologischen Paradigmenwechsel: Wenn Mission in dem
beschriebenen Sinn so wahrgenommen wird, dass sie zum »Wesen« der Kirche gehért, dann
ist Kirche stetig »im Werden« und wéichst aus und in der Begegnung mit den vielen anderen,
wird aus diesen Begegnungen zur Selbstkritik gerufen, wenn sie Gefahr lduft, sich selbst
nach innen abzuschliefSen. Genau das ist die Konkretisation des Weltkirche-Werdens, fiir
das der Autbruch des I1. Vatikanischen Konzils steht und von dem die Briicke zum »neuen
Gesicht« der Kirche mit Papst Franziskus geschlagen werden kann: Papst Franziskus ruft
auf, aus jeglicher Selbstzentrierung aufzubrechen und das Evangelium der freimachenden
Barmherzigkeit Gottes konkret werden zu lassen. Die pastoralen und theologischen Impulse
von Papst Franziskus von Evangelii gaudium bis Fratelli tutti stehen fiir ein neues Zeitalter
der Mission, in kritischer Absetzung von einem neuzeitlichen eurozentrischen Missionsver-
stindnis und im Sinn eines »aggiornamento« und einer weltkirchlichen »Ubersetzung « der
missionarischen und aus dem Geist des Evangeliums erwachsenen Aufbriiche des II. Vatika-
nischen Konzils. Dazu tragt missionswissenschaftliches Arbeiten im interdisziplindren
Bezug mit Kultur- und Geschichtswissenschaften und im »Riickschritt« in die urspring-
liche, im Evangelium Jesu Christi griindende Gestalt von Mission bei.

2 Missionswissenschaften in Zeiten der Globalisierung -
auf der Suche nach neuen Orientierungen

2.1 Interkulturelle Dynamiken:
im Dialog mit den Kulturwissenschaften

Eine Aufkliarung tiber den Begriff der Mission bezieht sich auf die ekklesiologischen
Grundlagen fiir ein neues Missionsverstidndnis, die das II.Vatikanische Konzil gelegt hat,
aber sie muss auch die Religions- und Kirchenkritik rezipieren, die in den vergangenen
Jahrzehnten nicht nur in postkolonialen Studien formuliert worden ist, sondern die in
gleicher Weise die Missionstheologie und Missionswissenschaften auszeichnet, die sich
weltweit als interkulturelle und interreligiose Theologie verstehen und die sich erst lang-
sam im deutschsprachigen Raum aus ihrer Marginalisierung innerhalb der katholischen
Theologie zu 16sen beginnen.'® Die methodischen Grundlagen einer solchen Missions-
theologie, die die interkulturellen und transkulturellen Dynamiken einer Weltgesell-
schaft und eines globalen Christentums ernst nimmt, sind »im Entstehen« begriffen - sie
rezipieren Methodiken, die in den Kultur- und Sozialwissenschaften erarbeitet worden
sind iiber einen neuen Zugang zum Raumparadigma, die die Bewegungen im Raum in
Zeiten globaler Migrationsprozesse und die Dynamik interkultureller, transarealer und
transkontinentaler Beziige reflektieren.
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In meinem fundamentaltheologisch-missionswissenschaftlichen Zugang zu européischen
Missionarinnen, die im 19.Jahrhundert nach Lateinamerika aufgebrochen sind, habe ich
iiber die Rezeption dieser Ansitze die missionarische Tatigkeit der Ordensfrauen als »trans-
nationale Akteurinnen«'® herausgearbeitet, die in mehrfachem Sinn Grenzen tiberschritten
haben: Grenzen im Blick auf ihre Rollen als Frauen in der Gesellschaft (Missionarinnen
waren als Lehrerinnen, Erzieherinnen, Sozialarbeiterinnen, Krankenschwestern oder Pfleger-
innen tétig) und damit verbunden auch Grenzen im Blick auf ihre Stellung und die ihnen
zugeschriebenen Aufgaben in der katholischen Kirche. Sie haben - lange vor dem offiziellen
theologischen und kirchlichen Diskurs - einem neuen Missionsverstandnis den Weg bereitet,
das die mit der missionarischen Praxis verbundenen Aufbriiche und Verinderungen auf dem
Weg in die Fremde und die Herausforderungen durch das Leben in »Kontaktzonen« reflektiert,
das die eigene Glaubensgemeinschaft - den Orden, die Kongregation - und das eigene
missionarische Selbstverstdndnis verdndern wird. Der Blick auf diese missionarisch tétigen
Gemeinschaften als transnationale und transkulturelle Netzwerke kann fiir die Entwicklung
einer interkulturellen Ekklesiologie und Theologie wichtige neue Perspektiven erschlielen."”

Zwei Konzepte sind in diesem Zusammenhang von Bedeutung, die in der »trans-
arealen« und postkolonialen Literaturwissenschaft entwickelt wurden: Der Potsdamer
Literaturwissenschaftler Ottmar Ette spricht von einem »ZwischenWeltenSchreiben«, das er
anhand der Weltliteratur von Migranten und Migrantinnen unterschiedlicher Kulturraume
herausarbeitet, vor allem im lateinamerikanischen Kontext, in Mexiko, Peru oder auf
Kuba.'® Die in New York und Standford titige US-amerikanische Literaturwissenschaft-
lerin, Spezialistin fiir lateinamerikanische Literatur, Mary Louise Pratt, hat in ihrem
grundlegenden Werk tiber die Reiseliteratur »Imperial Eyes. Traveling writing and trans-
culturation«'® das Konzept der »contact zones« (»Kontaktzonen«) entwickelt, auf das
sich auch die Historikerinnen Rebekka Habermas und Judith Becker beziehen.? Sie setzt
sich mit postkolonialen Ansétzen wie denen des indischen Literaturwissenschaftlers Homi
Bhabha auseinander, der angesichts der durch Kolonialismen bedingten Konfrontation der
Kulturen von hier entstehenden »dritten Rdumen«*' spricht, die z.B. durch Mimikry, die
Nachahmung von Praktiken der weiflen Méanner und Frauen durch Eingeborene »kon-
struiert« werden. In ihnen konnen zwar gewisse »Freirdume« entstehen, diese sind aber
durch hierarchische Abhingigkeit und Unverstdndnis den eingeborenen Kulturen gegen-
tiber geprigt, sie entwerten und unterdriicken diese. Demgegeniiber lassen »Kontaktzonen«
Begegnung zu, sicher in aller Ambivalenz, Fragilitit und Verwundbarkeit, ohne aber
befreiende Momente apodiktisch auszuschliefen, wie es in vielen postkolonialen Arbeiten

16 Vgl.zu diesem Begriff: Gertrud 17 Aus Perspektive der Geschichts- pragten die Aspirationen der Aus-
HUWELMEIER, Ordensfrauen unter- wissenschaften hat dies die Histo- geschlossenen mit und halfen, An-
wegs. Transnationalismus, Gender rikerin Rebekka Habermas ausge- spriiche auf Partizipation zu for-
und Religion, in: Historische An- driickt: »Gerade die Beziehungsnetze ~ mulieren.« (Rebekka HABERMAS /
thropologie 13 (2005) 91-100; DIES., der Mission, die in der jungsten Richard HOLzL [Hg.], Mission global.
Nonnen auf Reisen — Transnationale und allerjlingsten Vergangenheit Eine Verflechtungsgeschichte seit
Verflechtungen, in: Susann BALLER/ gesponnen wurden und immer noch dem 19.Jahrhundert, K6In/Weimar/
Michael PESEK /Ruth SCHILLING / werden, zeigen vielleicht am deut- Wien 2014, 27-28).

Ines STOLPE (Hg.), Die Ankunft des lichsten, wie wichtig es ist, Mission 18 Vgl. Ottmar ETTE, Viellogische
Anderen, Berlin 2012, 226-233; vgl. als zentralen Akteur im Feld von Philologie. Die Literaturen der Welt
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tenLeben — Missionarinnen als trans- nehmen. Konfessionell gebundene, peruanischen Literatur, Berlin 2013;
kulturelle Akteurinnen. Impulse fiir aber auch Freikirchen und Metis- DERS., Transarea. Eine literarische
eine feministische Missionswissen- Glaubensgemeinschaften lieferten Globalisierungsgeschichte,
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der Fall ist. Sie sind, so Mary Louise Pratt, »social spaces where disparate cultures meet,
clash, and grapple with each other, often in highly asymmetrical relations of domination
and subordination«.?? Der Begriff der »Kontaktzonen« und die Auseinandersetzung mit
der Dynamik der unterschiedlichen Relationen, die sich auf den verschiedenen Wegen
der Missionarinnen im Raum ausbilden, in ihren jeweiligen Verortungen und je neuen
Aufbriichen, konnen fiir eine neue Erschliefung des Missionsverstdndnisses von zen-
traler Relevanz werden und auch ein dynamisches Bild der Kirche entwickeln helfen. Von
Bedeutung sind sie aus systematisch-theologischer Perspektive vor allem, um Dynamiken
des Glaubens aufzuspiiren, die sich an diesen Zonen ereignen, auf Seiten der Missionarinnen
wie auf Seiten derer, denen sie hier begegnen, um so die Interkulturalitdt bzw. Transkul-
turalitét christlicher Glaubenspraktiken bestimmen zu konnen. Das ist ein Modell, das auch
iiber den engeren missionstheologischen Kontext hinaus fiir die vielfaltigen Begegnungen
mit anderen - anderen Konfessionen, anderen Religionen usw. — von Relevanz sein kann.

In der Dynamik transarealer Beziehungen und in interkulturellen und transkulturellen
Prozessen bilden sich — auf der Reise, in den Kontaktzonen und der Erfahrung von Fremde,
der Verdnderung des Eigenen durch das Fremde, dem Kontakt mit der Heimat — befreiende
und neue Praktiken des Glaubens aus, in aller Fragilitdt, Verwundbarkeit und keines-
wegs als einlinige »Erfolgsgeschichten«. Auf diesem Weg kann ein Missionsverstindnis
erschlossen werden, das als »Konvivenz«, als »Zwischen -Welten-Leben, -Arbeiten, -Beten,
und -Schreiben« verstanden werden kann und wie es aus Tagebiichern, Briefen und anderen
Dokumenten von Missionaren und Missionarinnen ersichtlich wird.?® Der Potsdamer
Literaturwissenschaftler Ottmar Ette hat den Begriff des »ZwischenWeltenSchreibens« und
das Konzept der »Konvivenz« fiir eine »transareale« Literaturwissenschaft herausgearbeitet.
Sein Blick auf die Migrantenliteratur und auf einen bedeutenden - aber vergessenen und
verkannten — Migranten des 18. Jahrhunderts, den afrikanischen Philosophen Anton Wil-
helm Amo, macht die »Querung unterschiedlicher Sprachen, verschiedenartiger Kulturen
und oft widerspriichlicher Traditionen«** in dieser Literatur bzw. Philosophie deutlich. Amo,
geboren an der sogenannten »Goldkiiste« in Westafrika, kam 1707 als Kind in den Dienst
der Herzoge von Braunschweig-Wolfenbiittel, wurde freigelassen, studierte Philosophie
in Wittenberg und Halle lehrte spéter in Jena, bevor er auf einem der Sklavenschiffe 1746
wieder in seine alte Heimat Ghana zuriickkehrte. Sein Leben und Denken stehen fiir eine
»Vieldimensionalitit viellogischer Denk- und Austauschprozesse «% so Ottmar Ette, fiir die
»transareale Vektorisierung eines Lebenswissens, das sich als Uberlebenswissen gerade auf
dem Feld des Denkens erprobte«.? Das kann, in dhnlicher Weise, an den Zeugnissen der
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Missionarinnen herausgearbeitet werden, auch sie stehen fiir eine »Konvivenz, ein »Uber-
lebenswissen«, das sich an den vielfiltigen Kontaktzonen ausbildet und von Grenziiber-
schreitungen, Grenzziehungen, Verwundungen, von Aufbriichen, von Durchlédssigkeit auf
andere Gemeinschaften, auf andere von Frauen getragene religiose Vereinigungen und neue

Formen des sozialen Katholizismus gepragt ist und bereits lange vor dem ekklesiologischen

Paradigmenwechsel des II.Vatikanischen Konzils fir den Wegcharakter einer inter-
kulturellen Volk-Gottes-Ekklesiologie steht.”” In diesen Kontaktzonen entstehen neue

Glaubenspraktiken, auch »hybride« und transkulturelle Formen des Glaubens, in denen sich

die volksreligiose Praktik aus dem Piemont, so im Fall der in der Ndhe von Turin gegriindeten

Don Bosco-Schwestern, die im Siiden Patagoniens und auf Feuerland dann Missionen auf-
bauten, auf neue, inkulturierte Weise ausdriickt, in denen aber auch Resonanzraume fiir die

die jeweilige indigene Kultur prigende Religiositit ermoglicht werden.

Ein solches, auf dem Hintergrund dieser neuen Theoriebildungen zu erschliefSendes
Missionsverstindnis wird in Zeiten der Globalisierung Mission neu verstehen lassen,
gerade nicht als die »Bekehrung der anderen, sondern als das dynamische, lebendige
und sich in der Vielfalt der Begegnungen und kulturellen Pragungen je neu verdndernde
Glauben. In seiner faszinierenden Studie zu Alexander von Humboldt (1769-1859) und
der Globalisierung spricht Ottmar Ette von der »Multiperspektivitit«, die das Denken
des Forschungsreisenden und Wissenschaftlers Humboldt prigt: »Stindig erschienen
neue Beziehungen und Verbindungen, immer wieder wechseln die Begriffe und die Per-
spektiven, die Einbeziehung anderer Phinomene er6ffnet laufend neue Zusammenhinge,
die zundchst nicht in den Vordergrund geriickt worden waren. So entstehe eine Multiper-
spektivitdt und eine damit einhergehende Mobilitit, die durch stindige Verschiebungen
und Uberlappungen zwischen verschiedenen Riaumen nicht die Grenzen und die mit
ihnen zusammenhingenden Territorien, wohl aber die Relationen zwischen einzelnen
Regionen und die mit diesen verbundenen Kommunikations- und Austauschmoglich-
keiten in den Blickpunkt riicken.«*® Alexander von Humboldt versuchte, so Ette, »von
seiner europaischen Warte und von einem bestindig aktualisierten Forschungsstand aus,
nicht nur die abendldndischen mit den nichtabendldndischen Erscheinungen, sondern
auch letztere untereinander in einen weltumspannenden und die transarealen Dynamiken
beriicksichtigenden Dialog einzubeziehen.«* Ette weist hier auf eine beeindruckende
interkulturelle Sensibilitit Humboldts hin und wie Diskontinuitéten, Briiche und Hybri-
disierungen, wie eine »Delokalisierung von Wissen« »aus transarealer Sicht jeglicher Ent-
wicklung in Amerika eingeschrieben« sind, »gleichviel, ob wir mit Blick auf die amerika-
nische Hemisphdre die interne oder die externe — und dabei keineswegs immer iiber Europa
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vermittelte - Relationalitit in den Vordergrund riicken. Die kulturellen Entwicklungen in
Amerika erscheinen wie ein Netzwerk von Delokalisierungen, die die Migrationen und
Wege des Wissens vektoriell in sich aufgenommen hat. In Humboldts Denken und Forschen
sind unter den kulturrdumlichen die naturrdumlichen und unter neuen noch immer die
jeweils dlteren Grenzziehungen erkennbar, so dafl sich unterschiedlichste gebrochene
Grenzfldchen ergeben, welche die Spuren der bisweilen gegenldufigen, bisweilen sich aber
auch wechselseitig verstirkenden Strukturen der prakolumbischen und kolonialen wie der
jeweils aktuellen Entwicklungen bestimmen. «*

Werden diese Uberlegungen auf die Weltkirche und ihre vielfiltigen »transarealen«
Dynamiken bezogen, konnen sie einen spannenden neuen Zugang zu dem ermdglichen, was
Mission ist. Es geht um den lebendigen Austausch zwischen Menschen, Kulturen, Regionen,
zwischen unterschiedlichen Glaubenspraktiken, um das Hervorbringen von neuen Zeug-
nisgestalten christlichen Glaubens im Dienst eines guten Lebens. Gerade weil die katho-
lische Kirche der dlteste »global player« ist, kann eine Relektiire ihrer vielfaltigen missio-
narischen Praktiken - sicher auch mit kritischer Perspektive im Blick auf Exklusions- und
Eroberungspraktiken - in einer Weltgesellschaft und sich global vernetzenden Wissenschaft
zur Entstehung einer neuen Moderne beitragen, die die Multiperspektivitit ernst nimmt.
Alexander von Humboldt hat es verstanden, so Ette, selbstkritisch immer wieder zu sig-
nalisieren, »von welcher Welt aus und mit Hilfe welcher kulturell gepragten Sprachen
er von »der<« Welt sprach. Jedoch erlaubte es ihm gerade diese Selbstreflexion, aus der
Mobilitét einer transdisziplindr und interkulturell ausgerichteten Wissenschaft ein auch
kiinstlerisch durchdachtes Mobile der Kulturen der Welt [...] zu entwerfen.«*! So hat er
zu einer »Popularisierung und Demokratisierung der Wissenschaft«** beigetragen, und ein
Wissenschaftsverstindnis vorgelegt, das es erlaubt, »in verschiedenen Logiken zugleich «**
zu denken, im Dienst eines Lebenswissens und eines Zusammenlebens in Frieden und
wechselseitiger Achtung der Differenz. Wenn ein Missionskonzept heute noch tragfihig ist,
dann wird es im Dialog mit diesen kulturwissenschaftlichen Grundlagen zu erarbeiten sein.

Diese Grundlagen werden auch das Fundament der Mission, wie es in den biblischen
Texten gelegt ist, in ein neues Licht stellen konnen. Es geht um neue Verortungen im Raum,
neue Verbindungen und transversale Briicken, vor allem um die Bewegung, die in der Tiefe
christlichen Glaubensverstindnisses liegt und die aus den Wegen Jesu und der Apostel und
Apostelinnen ersichtlich wird. Die vielfiltigen Bewegungen im Leben der Missionarinnen
und Missionare in den Blick zu nehmen, wird gerade auch dem christlichen Glaubens-
verstindnis neue Perspektiven erschlieflen, und in genau diesem Sinn kann Kirche nicht
anders als in je neuem »Aufbruch« verstanden werden.

2.2 Dynamiken des Glaubens:
Mission urspriinglich

Der Begrift »Mission« als terminus technicus ist als solcher zum ersten Mal in der Neuzeit
in Texten der Jesuiten zu finden, und er wird 1622 von der romischen Kongregation fiir
die Glaubensverbreitung tibernommen.** Gerade in dieser Zeit der Entdeckungen und
Eroberungen, die das »Gesicht der Welt bis auf den heutigen Tag entscheidend geprigt«*®
haben, verquicken sich - auf ungute Weise — zwei Dynamiken: die Kolonialisierung und die
Mission, die politische und die christliche Perspektive auf »encuentro« bzw. »desencuentro«
(»Begegnung« bzw. »fehlgehende Begegnung«) mit den neuen Welten und ihren Bewohnern;
in der damaligen und auch spiteren Literatur und vor allem in populdrwissenschaftlichen Dar-
stellungen werden sie aufs engste verkniipft. Eine theologische Klarung des Missionsver-
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standnisses im Horizont des genannten neuen kulturwissenschaftlichen Rahmens wird - im
Bewusstsein der notwendigen Kritik an den missionarischen Praktiken, die mit Eroberung
und Ausschluss verbunden waren - zu den Zeugnissen der biblischen Texte zuriickgehen.
Mithilfe des Raumparadigmas und eines relationalen und transarealen Denkens kénnen die
Wege Jesu und der Jiinger und Jiingerinnen und dann der frithen Christen und Christinnen
nachgezeichnet und herausgearbeitet werden. So kann deutlich werden, dass Glauben mit
Bewegung und Begegnung zu tun hat, mit neuen Verortungen im Raum, mit stetem Auf-
bruch, weil sich auf den Emmauswegen der Auferstandene zugesellt. In die Dynamik des
Evangeliums einzuschwingen bedeutet, ein lebendiges Netz von Relationen auszubilden,
wie es die Apostelgeschichte und Briefliteratur des Neuen Testaments zwischen den neu
entstehenden christlichen Gemeinden aufzeigt, und gemeinsam, im Lernen von den anderen
und im Herausgefordertwerden durch diese Zeugnis von Jesus Christus zu geben und so
Glauben »zuzulassen«.>

Mission ist mit der Verkiindigung des Reiches Gottes verbunden, wie es die Evangelien
bezeugen und an den Anfang des Auftretens Jesu stellen (z.B. Mk 1,15 u. a.). Mission steht
so im Zusammenhang mit dem Heil und der Befreiung, die Jesus von Nazareth verkiindet
und gelebt hat in den Begegnungen mit den Menschen seiner Zeit, Kranken und Suchenden,
Mainnern und Frauen, und die als Zeugnis von der Auferstehung umfassendes Leben und
eine Zukunft bei Gott, durch den Tod hindurch, bedeuten. Grundlegend fiir ein Verstdndnis
von Mission ist der Blick auf Jesus von Nazareth selbst, auf seinen Weg mit und zu den vielen,
Armen und Reichen, Angehorigen Israels und Fremden, Stindern, Gerechten, Kranken und
Gesunden. Mission bedeutet so, aus der in der Begegnung mit Jesus Christus erfahrenen
Freiheit von der »Freude des Evangeliums« (Papst Franziskus) Kunde zu geben, wie es
der Blindgeborene (Joh 9,1-7) oder der Geldhmte am Teich Bethesda (Joh 5,1-6) tun und
viele andere; Mission bedeutet in diesem Sinn aufzubrechen aus Vertrautem und sich auf
Neues einzulassen. Von Bedeutung fiir die Geschichte des Missionsbegriffs ist aber auch
die Aussendung der 12 Apostel, die fiir die 12 Stimme Israels stehen (Mk 6,7-13). Meist
wird Mission mit dem sogenannten »Missionsbefehl« in Verbindung gebracht, dem Auf-
trag des Auferstandenen an die Jiinger, das Evangelium zu verkiinden: »Mir ist alle Macht
gegeben im Himmel und auf der Erde. Geht also und macht alle Volker zu Jiingern, indem
ihr sie tauft auf den Namen des Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes, und sie
alles zu befolgen lehrt, was ich euch geboten habe. Seid gewiss: Ich bin mit euch alle Tage
bis zum Ende der Welt.« (Mt 28,18fF) Weil Mission hier im Besonderen mit den Aposteln
in Verbindung gebracht wird, war in der Geschichte christlicher Mission auch das Bild
von der groflen Ernte (Mt 9,37f) von Bedeutung, die Bitte Jesu, Arbeiter fiir seine »Ernte«
auszusenden. Davon zeugen dann vor allem die Apostelgeschichte und die Briefliteratur,
in denen von vielen Missionaren und Missionarinnen die Rede ist, von Menschen, die wie
Paulus unterwegs waren oder ihn begleitet haben, oder auch von Ménnern und Frauen,

36 Dieser Begriff bezieht sich auf
Michel DE CERTEAU, Glaubens-
Schwachheit, Stuttgart 2009
(franzosische Ausgabe: La faiblesse
de croire. Texte établi et présenté
par Luce Giard, Paris 1987), 178:
»Dass das Christentum immer noch
fahig ist, einen neuen Raum zu er-

Glaubende >zulasst¢, das ist letzten
Endes die wahre »Verifikationg,
welches ihr Modus und ihr Ort auch
sein mogen.«

37 SIEVERNICH, Die christliche
Mission (Anm. 34),37.

38 Ebd., 23.

39 Ebd., 43.

40 Vgl.z.B. Michel DE CERTEAU,
L'Etranger ou l'union dans la diffé-
rence. Nouvelle édition établie et
présentée par Luce Giard, Paris 1991.
Die Bedeutung des Denkens von
Michel de Certeau fir das Missions-
verstandnis wird reflektiert in: Margit
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den. Glaubensanalyse mit Michel de
Certeau in Zeiten interkultureller und
interreligiéser Begegnungen,
Ostfildern 2020.
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die kleine Hausgemeinden gegriindet haben und die Missionare empfangen haben, wie es
z.B. Lydia getan hat (Apg 16,9-15). Gerade dieser »kapillaren« Mission und der Ausbildung
eines Netzwerkes zwischen diesen kleinen Gemeinden, so der Missionswissenschaftler
und Pastoraltheologe Michael Sievernich,*”” kommt in der Geschichte der Mission grofie
Bedeutung zu. Mission ist gebiindelt »in der doppelten Sendung Jesu, der selbst von Gott
gesandt ist und mit Vollmacht sendet und durch den Beistand seines Geistes prasent
bleibt«,* und demzufolge hat sie Anteil an der Sendung Jesu und der Sendung des Geistes,
ist sie Zeugnis von der Botschaft des Heils, Aufruf zur Umkehr, aber auch Bildung von
Gemeinden und Dienst am Nachsten, Heilung und Sorge um dessen leibliches Wohl.

Bereits ab Mitte des 4.Jahrhunderts war die Hélfte der Bevilkerung des Romischen
Reichs christlich, was sicher auch mit der Religionspolitik des konstantinischen Zeitalters
zu tun hatte, eine Praxis der Verbindung von Kirche und Staat, die sich - sicher unter ver-
anderten Bedingungen - tiber das Mittelalter in die Moderne fortsetzt. Von Bedeutung fiir
die rasche Ausbreitung des Christentums waren aber auch die universale Botschaft des Heils,
die ExKklusivitdt der Mitgliedschaft durch klare Zugangs- und Zugehérigkeitsbedingungen,
die besondere Wertschitzung der Frauen,* auch die hochst differenzierte und inkulturierte
Praxis der Mission, die mit einer Vielfalt von Formen der Begegnung mit anderen verbunden
war, wie es bereits die Schrifttexte bezeugen: sei es der philosophisch-theologische Disput,
wie ihn Paulus auf dem Areopag gefiihrt hat (Apg17,16-34), sei es die intensive Begleitung
von Menschen in ihren Suchbewegungen (so die Erzihlung vom Kdmmerer aus Athiopien
in Apg8,26-39), seien es die verschiedensten Formen praktizierter Nachstenliebe. Es wird bei
der theologischen Bestimmung des Missionsbegriffs heute darum gehen, diese lebendigen
Glaubensdynamiken und inter-kapillaren, transarealen und interkulturellen Vernetzungen
der Gemeinden und Gemeinschaften herauszuarbeiten und so dem Missionsbegrift, wie er
sich in der Theologie der Antike in Verbindung mit der Gnadentheologie herausgebildet
hat, einen neuen Horizont zu erschlieflen. Bei Cyprian und Augustinus wurde die Heils-
notwendigkeit der Taufe theologisch bestimmt und damit ein Exklusivismus der Zu-
gehorigkeit zur Kirche entfaltet, ein »extra ecclesiam nulla salus«, das in den »anderen«
die zu taufenden »Heiden« sieht, um denen, die Christus nicht kennen, Zugang zum
Heil und zum Volk Gottes zu erméglichen. Damit waren dann in der Moderne vielfiltige
Ausschluss- und Eroberungspraktiken verbunden worden. Andererseits ist in den Zeiten
einer neuen missionarischen Dynamik gerade in den Praktiken der missionarisch tdtigen
Gemeinschaften wie der Jesuiten, Franziskaner, Dominikaner - um nur die grofien Orden
zu nennen - oder der Ursulinen und Vinzentinerinnen die Dynamik und der Wegcha-
rakter des Glaubens herausgestellt worden, wie es der Jesuit Michel de Certeau in seinen
Reflexionen auf diese Zeit deutlich macht.* Von dieser Perspektive einer Glaubensanalyse
her ist heute Mission zu bestimmen - was dann auch zu einem neuen Kirchenverstdndnis
fithren wird: als Volk Gottes unter und mit den vielen Volkern das Evangelium von einem
Leben zu bezeugen, das stirker ist als der Tod.

3 In globalen Zeiten Kirche »im Aufbruch« werden

Ein neues, in den Quellen des Evangeliums gegriindetes und auf die Wiirde jedes Menschen,
auf die Anerkennung der Pluralitit von Konfessionen und Religionen und auf die For-
derung eines Zusammenlebens in der fragilen und verwundbaren einen Weltgesellschaft
fokussiertes Missionsverstindnis erwachst paradoxerweise in der zweiten Hélfte des 19. und
am Beginn des 20.Jahrhunderts, noch in Zeiten kolonialer Bestrebungen, in der eine
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Vielfalt von apostolisch tdtigen Missionskongregationen, gerade Frauengemeinschaften,
entstehen. Auf dem Hintergrund dieser missionarischen Aufbriiche und einer neuen
Prisenz der Stimmen des »Siidens « wird das II. Vatikanische Konzil Abschied nehmen von
einem territorial-juridischen Verstdndnis der Mission. Die Kirche hat nicht »Missionen,
sondern die Kirche wird in ihrem »Wesen« als »missionarisch« bestimmt, wie es das Mis-
sionsdekret Ad gentes (Nr. 2) formuliert; der Missionsbegriff wird in einem theologischen
und ekklesiologischen Sinn neu erschlossen.*! Dieser neue Blick auf Mission griindet in
einem grundlegenden ekklesiologischen Paradigmenwechsel, den das II.Vatikanische
Konzil fiir die katholische Kirche bedeutet hat und der auch 60 Jahre nach der Eréffnung
des Konzils weiter zu erschlieflen ist. Die Kirche wéchst aus der im konstantinischen
Zeitalter begriindeten und in der gregorianischen Epoche vertieften Verfasstheit und Auf-
einanderbezogenheit von Kirche und Staat - sicher in vielfiltigsten Konstellationen im
Laufe der Geschichte christlichen Glaubens - hinein in ein neues Grundverstindnis, das
der Dominikaner Marie-Dominique Chenu und der Jesuit Karl Rahner als das Werden der
Welt-Kirche bezeichnet haben. In je unterschiedlichen und dynamischen Prozessen der
Inkulturation, Trans- und Interkulturalitdt wichst Kirche in der Vielfalt der Kulturen, aus
der Begegnung mit anderen Religionen und im Dienst der Férderung von Kulturen der
Autonomie und Freiheit, von Solidaritdt und Menschenrechten. Wenn heute von Mission
die Rede sein kann, dann ist der Begrift in diesem Horizont zu erschlieflen.

Das II. Vatikanische Konzil hat fiir die katholische Kirche einen bis heute einzuholenden
Paradigmenwechsel bedeutet in ihrer Positionierung in der Welt, ihrer Haltung anderen
Konfessionen und Religionen gegeniiber, und ein neues theologisches Leitmotiv, das die
Kirchenkonstitution Lumen gentium, das Okumenismusdekret Unitatis redintegratio,
die beiden zentralen Erklarungen zur Religionsfreiheit Dignitatis humanae und uber die
Haltung der katholischen Kirche zu den nicht-christlichen Religionen Nostra aetate pragt
und aus dem dieser neue »Geist« der Mission spricht, ist die »Anerkennung der anderen,
das Lernen von den vielen anderen und die Einsicht in die Schuld, wenn die Kirche als
Volk Gottes auf dem Weg durch die Zeit hinter ihrem Auftrag der »Evangelisierung«, das
heif3t der Verkiindigung des Evangeliums von der Barmherzigkeit Gottes, zuriickbleibt.
Hier hat Papst Johannes Paul II. in seinem Schuldbekenntnis und seiner Vergebungsbitte
im Jahr 2000 auch angesichts des grofien Leids, das eingeborenen Vélkern widerfahren ist,
ein wichtiges Zeichen gesetzt, an das Papst Franziskus auf seiner Reise nach Ecuador in
seiner Ansprache vor den sozialen Bewegungen am 9. Juli 2015 angekniipft hat.*? Es geht in
allen kirchlichen Vollzligen darum, sich immer wieder neu zu Jesus Christus zu bekehren
und den Weg des »armen Jesus« zu gehen, wie es die Kirchenkonstitution formuliert hat
(vgl. LG 8). Darin verdichtet sich das neue Verstindnis von Mission, und genau darauf
fokussiert Papst Franziskus seine Relektiire des II.Vatikanischen Konzils im Dienst des
genannten neuen Welt-Kirche-Werdens.*

43 In diesem Dienst steht das
Projekt einer interkontinentalen Kom-
mentierung der Dokumente des
I1.Vatikanischen Konzils »Vatican 1l —
Legacy and Mandate«. Vgl. dazu:
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Mission im Wandel. Historische
Leistung und kinftige Aufgabe, in:
Stz 213 (1995) 677-689; Giancarlo
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42 Vgl https://www.vatican.va/
content/francesco/de/travels/2015/
outside/documents/papa-francesco-
ecuador-bolivia-paraguay-2015.pdf
(26.2.2022).
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Grundlage der Mission ist die universale Sendung Jesu Christi, die mit der »Einsicht in
die Zusammengehorigkeit aller Menschen und Kulturen in der Volkergemeinschaft«** und
der »Anerkennung von >Wahrheit und Gnade« (AG 9) in nichtchristlichen Religionen «**
verbunden ist. »Der unaufgebbare Wahrheitsanspruch und der damit verbundene Mis-
sionsauftrag der Kirche griinden allein in diesem universalen Heilswillen Gottes, von
dem kein Mensch ausgeschlossen ist.«*® Mission bedeutet zunichst das Hineinwachsen
in die Christusnachfolge, nicht in der Bekehrung der anderen, sondern umgekehrt in
der Bekehrung durch die anderen. Mission erwéchst aus dem Horen auf Gottes Wort, sie
ist zundchst immer Umbkehr zu Jesus Christus und seiner Ansage des Reiches Gottes an
alle Volker, tiber jede von Menschen gesetzte Grenzen hinaus, ohne Ansehen von Alter,
Geschlecht, ethnischer oder sozialer Zugehorigkeit.

Wenn Papst Franziskus die missionarische Dynamik des Konzils aufgreift und als Papst
der Weltkirche dabei die Gewichte von Zentrum und Peripherie verschiebt, so gibt er ent-
scheidende Impulse fiir einen neuen »Stil« der Prisenz der katholischen Kirche in der
Offentlichkeit, in der Vielfalt der Begegnung mit anderen, gerade auch anderen Religionen,
unter Anerkennung der Religionsfreiheit und im Dienst von Frieden und Gerechtigkeit und
eines gemeinsamen »guten Lebens«. Eine solche Mission zu vertreten, ist entscheidende
Aufgabe der katholischen Kirche in einer immer mehr gefihrdeten, von Konflikten,
neuen Identitdtsvergewisserungen und Ausschliissen gepragten Weltgesellschaft. Mut zu
Grenziiberschreitungen macht das Evangelium, weil Jesus Christus selbst dort, jenseits
der Grenze, wartet und aus der Zukunft Gottes Leben erschlieft, gerade da, wo mensch-
liches Leben gestrandet ist, wo die Ressourcen sich erschépfen und die Menschenwiirde
mit Fflen getreten wird. Papst Franziskus hat dies in seiner Enzyklika Fratelli tutti zur
Geschwisterlichkeit in einer globalisierten Welt auf eine besondere Weise zusammengefiihrt,
ein fiir die Zeugniskraft christlichen Glaubens und die Prasenz der katholischen Kirche in
der pluralen Welt-Offentlichkeit zentrales Dokument.*” Dieses Zeugnis vom Evangelium
des Lebens bildet sich in einer Lebendigkeit und Vielfalt der sich kreuzenden Geschichten,
der transarealen und interkulturellen Beziige aus, es muss je neu in verschiedene Sprachen
iibersetzt und kreativ in den unterschiedlichen Kontexten nach auflen und innen, der
eigenen Glaubensgemeinschaft und den vielen Foren der Offentlichkeit und des Dialogs mit
anderen Religionen und allen Menschen guten Willens erschlossen werden. Das bedeutet
nicht eine Relativierung der Zeugniskraft des Glaubens, sondern seine Konkretisation in
der Multiperspektivitit der Kontexte und Lebensformen des Menschen.

Es ist gut, dass der Papst aus dem Siiden, der mit dem Namen Franziskus die »Option
fir die Armen« und die verwundete Schépfung in das Herz der Kirche holt und der einen
»Perspektivenwechsel « und eine »Bekehrung« hin zum Evangelium fordert, die Mafstibe
von Zentrum und Peripherie auf den Kopf stellt. Die Befreiungstheologien, die in der
Theologie des Nordens in den letzten Jahrzehnten gerade angesichts vielfiltiger Kritiken
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und auch anderer politischer Konstellationen in den Hintergrund getreten sind, riicken
dadurch in ein neues Licht, und die lebendige Erinnerung an ihren Weg wird heute fiir die
jiingere Generation bedeuten, im Kreuzen der verschiedenen kulturellen Riume der Welt
neue, den globalen, von neuen Ausschlussprozessen, von Migration, Gewalt und Kriegen
geprégten Zeiten entsprechende 6ffentliche, politische und befreiende Theologien zu ent-
wickeln im Sinne einer globalen interkulturell, kumenisch und interreligios fruchtbaren
Friedenstheologie. Wenn der Friedensgedanke und die Reich-Gottes-Perspektive den
vielfdltigen Glaubenspraktiken ihre Dynamik geben und zum Ausgangspunkt einer neuen
Selbstdefinition von Kirche in globalen Zeiten werden, riickt in das Zentrum, was »Herz« der
christlichen Religion ist: das befreiende und heilende Evangelium Jesu Christi und mit ihm
die Vielfalt seiner Bezeugungsgestalten. Das wird das Unterfangen der néichsten Jahrzehnte
sein, wenn die Frage gestellt wird nach dem missionarischen Anliegen der katholischen
Kirche - im Dialog der Kulturen und der Religionen und im Dienst der Geschwisterlichkeit
in einer globalisierten Welt. *
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Mission als Beziehungs-Weise und Stil
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Zusammenfassung
Ausgehend von der in der
Apostolischen Konstitution
Praedicate Evangelium ange-
kundigten und zum Pfingst-
fest 2022 in Kraft getretenen
Kurienreform mit ihrer Akzen-
tuierung der missionarischen
Dimension der Kirche setzt sich
der Beitrag mit den Heraus-
forderungen der Mission sowie
der Missionswissenschaft aus-
einander. Er verweist auf die
Bedeutung eines relationalen
Missionsverstandnisses bzw.
einer relationalen Missionswis-
senschaft und geht dabei auf
die Arbeiten von Hartmut Rosa
zur Resonanztheorie sowie
von Christoph Theobald zum
Christentum als Stil ein. Als
missionswissenschaftlicher
Neologismus verweist er auf
den Begriff des Orthopathos
und betont, dass ein relationa-
les Verstandnis einen Beitrag
leisten kann, um in Theologie
und Kirche aus dem »Exil der
Irrelevanz« aufzubrechen.
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er die Frage nach den Diver-
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schen einerseits der Missions-
wissenschaft und andererseits
der Pastoraltheologie.
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Abstract

Taking as its starting point the
reform of the Curia with its
emphasis on the missionary
dimension of the Church,
which was announced in the
Apostolic Constitution Praedi-
cate Evangelium and took
effect on Pentecost 2022, the
article deals with the challen-
ges facing missionary work as
well as missiology. It points to
the importance of a relational
understanding of mission and
also of a relational missiology,
and in doing so addresses the
work of Hartmut Rosa on reso-
nance theory and of Christoph
Theobald on Christianity as
style. The author refers to the
concept of orthopathos as a
neologism of missiology and
emphasizes that a relational
understanding can contribute
to breaking out of the »exile of
irrelevance« in theology and

in the Church. Finally, he prob-
lematizes the question of diver-
gences and convergences be-
tween missiology on the one
hand and pastoral theology on
the other.
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Sumario

Partiendo de la reforma de la
Curia anunciada en la Constitu-
cion Apostdlica Praedicate
Evangelium y que entré en
vigor en Pentecostés de 2022,
con su acentuacion de la di-
mensiéon misionera de la Iglesia,
el articulo aborda los retos de
la mision y la misionologia.
Sefala la importancia de una
comprension relacional de la
misién o de una misiologia re-
lacional y para ello analiza el
trabajo de Hartmut Rosa sobre
la teoria de la resonancia y

de Christoph Theobald sobre el
cristianismo como estilo. Como
neologismo de la misionologia,
se refiere al concepto de or-
thopathos y subraya que una
comprension relacional puede
contribuir a salir del »exilio de
la irrelevancia« en la teologia
y la Iglesia. Por ultimo, proble-
matiza la cuestion de las diver-
gencias y convergencias entre
la misiologia, por un lado, y

la teologia pastoral, por otro.
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um Pfingstfest 2022 trat die lange Zeit erwartete Kurienreform in Kraft, nachdem

Papst Franziskus wenige Wochen zuvor — am Festtag des heiligen Joseph - in der

Apostolischen Konstitution Praedicate Evangelium die Grundziige der Reform bereits
der Offentlichkeit vorgestellt hatte. Erfreulicherweise wird in der Apostolischen Konstitution
festgestellt, dass die Leitungsdmter der vatikanischen Dikasterien kiinftig auch von
Laien — unabhéingig von ihrem Geschlecht — ausgeiibt werden konnen. Damit endete eine
jahrhundertelange, spétestens im dritten Jahrtausend in keiner Weise mehr zu rechtfer-
tigende Diskriminierung von Frauen und nicht-ordinierten Ménnern in der Kirche und
ein zuletzt drgerlicher Anachronismus. Fiir manche diirfte dies das aufregendste Detail der
Apostolischen Konstitution gewesen sein. Fiir andere hingegen bestand die bemerkens-
werteste Verdnderung darin, dass die 400 Jahre zuvor als Propaganda Fide gegriindete und
im Jahr1967 von Papst Paul VI. ebenfalls im Rahmen einer Kurienreform umbenannte
Kongregation fiir die Evangelisierung der Volker nun im Rahmen der von Papst Franziskus
durchgefiihrten Kurienreform mit dem Papstlichen Rat zur Férderung der Neuevan-
gelisierung unter der Bezeichnung »Dikasterium fiir die Evangelisierung« (Dicastero per
PEvangelizzazione) zusammengelegt wird. Doch damit nicht genug: Den Vorsitz des neuen
Dikasteriums hat der Papst selbst iibernommen, die beiden Sektionen werden jeweils von
Pro-Prifekten geleitet werden. Und als sei das neue Dikasterium durch den Vorsitz des
Papstes nicht bereits genug geadelt, nimmt das neue Dikasterium fiir die Evangelisierung
in der Aufzdhlung der aus der Kurienreform hervorgegangenen Dikasterien in Praedicate
Evangelium den ersten Rang ein — und verweist damit die bisher als »primus inter pares«
gehandelte Glaubenskongregation auf den folgenden Platz.

Dieses Detail ist mindestens ebenso bemerkenswert wie die den Laien kiinftig zukom-
menden Kompetenzen. Denn in der Anderung der Aufzihlung der Dikasterien driickt sich
eine Neudefinition der Beziehung zwischen der Glaubenslehre der Kirche einerseits und
dem pastoralen Handeln andererseits, zwischen einer wie auch immer zu formulierenden
abstrakten Wahrheit einerseits und der praktizierten Barmherzigkeit andererseits, zwischen
scheinbar unumstofilicher kognitiver Logik und fragiler emotionaler Kenosis, zwischen
Dogma und Mission aus. Es geht nicht mehr darum, dass von einer behaupteten prae-
existenten Ontologie Grundlinien fiir die kirchliche Praxis deduziert werden. Papst
Franziskus gief3t im Rahmen seiner Kurienreform in die kirchlichen Strukturen, was er
bereits in der fiir sein Pontifikat programmatischen Exhortatio Evangelii gaudium ins
Zentrum kirchlichen Handelns gestellt hat: Die Evangelisierung als zentrale Aufgabe einer
Kirche, die sich selbst als missionarisch versteht.

Was von auflen betrachtet wie ein Detail, vielleicht sogar »nur« wie eine Machtver-
schiebung innerhalb vatikanischer Institutionen und Strukturen aussieht, stellt tatsdch-
lich ein Erdbeben mit Blick auf das kirchliche Selbstverstidndnis dar. Die ekklesiologische
Identitdt wird priméar nicht mehr theologisch gedacht, sondern realisiert sich zunéchst vor
allem performativ im kirchlichen Handeln. Damit ist ein in Stein gemeifelter, machtig
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Weite«. Kirchliche Praxis nach dem in der Beschleunigungsgesellschaft. Beschleunigung. Theologie als Zeit-
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wirkender Glaube, der oft genug in Besitz genommen, vereinnahmt und domestiziert
wurde, aus seiner ideologischen Erstarrung gelost worden, wird der Freiheit iibergeben und
realisiert sich nun sowohl verbal als (hier sei das fast vergessene, aber in diesem Kontext so
zutreffende Wort aus Grundschulzeiten erlaubt) » Tu-Wort« und modal als Stil.

Die Evangelisierung bzw. Mission kann in diesem Sinn wieder als die Dynamik einer Kirche
verstanden werden, der es sowohl um das Handeln als auch um den Stil und dabei stets um
den Menschen geht. Ein Handeln, das der bzw. dem Anderen gilt und das tatsachlich in der
Lage ist, sich der Freude und der Trauer, den Sorgen und Angsten eines Menschen zu 6ffnen,
sie sich zu Eigen zu machen, um sie solidarisch auszuhalten. Damit 16st Papst Franziskus
vielleicht den Gordischen Knoten einer in der Irrelevanz des Relevanzverlustes behaglich
zuriickgezogenen Theologie und Kirche, was zu Binnenfixierungen und zu einer Exkulturation
des Glaubens in zahlreichen Gesellschaften gefiihrt hat. Papst Franziskus zeigt der Kirche
einen Weg, wie sie die »Selbstbeschrankung kirchlicher Verkiindigung«' iiberwinden kann.

Theologie und Glaube sind aufgefordert, sich mit einer neuen missionarischen Dynamik
den Bediirfnissen der Menschen zu 6ffnen und dabei einen Stil zu entwickeln, der von auflen
betrachtet als signifikant anders und geradezu un-glaublich attraktiv wahrgenommen
werden kann. Um die Bedeutung einerseits der Offenheit und andererseits des neuen
Stils zu verstehen, helfen die Reflexionen, die Hartmut Rosa in seiner Resonanztheorie
und Christoph Theobald in seinen Uberlegungen zum Christentum als Stil formuliert
haben. Diese sollen im Folgenden vorgestellt und spdter mit Blick auf ihr »missions-
wissenschaftliches Kapital « eingeordnet werden.

1 Die Relevanz des guten Lebens

Ermutigt zu einer lebensnahen missionarischen Glaubenspraxis und befreit vom Ballast
einengender und unter Ideologieverdacht stehender Glaubenslehren muss und darf
sich die Kirche wieder den basalen Grundbediirfnissen und Grundfragen der Menschen
zuwenden. Was aber sind nun die Grundfragen der Menschen, die fiir Menschen tatsichlich
relevant sind? Dieser Frage ist Hartmut Rosa, Professor fiir allgemeine und theoretische
Soziologie an der Friedrich-Schiller-Universitét Jena und Direktor des Max-Weber-Kollegs
in Erfurt, nachgegangen und formulierte als Ausgangspunkt seiner Uberlegungen die
beiden Fragen »Was ist das gute Leben? Und was hilt uns davon ab, dieses zu erreichen ?«?
In die Sprache der Bibel hinein ldsst sich der Begrift des »guten Lebens« wohl am besten
mit dem johanneischen Begriff eines Lebens in Fiille (Joh10,10) tibersetzen. Die Frage,
wie wir leben wollen, deckt sich Rosa zufolge weitgehend mit der Frage, wie wir unsere
Zeit verbringen wollen. Und so stellt Rosa zunachst den Zeitbegriff ins Zentrum seiner
Uberlegungen und problematisiert die Beschleunigungsprozesse der Gegenwart als
Symptome und Konsequenzen moderner Gesellschaften, die systematisch und strukturell
auf Steigerung angelegt sind und sich nur dynamisch stabilisieren konnen. Er definiert
die Beschleunigungsprozesse, die von Hans Joachim Héhn als »kinetischer Imperativ«?
bezeichnet werden, als konstitutiv fiir Gesellschaften der Moderne und schreibt: »Eine
Gesellschaft ist modern, wenn sie sich nur (noch) dynamisch zu stabilisieren vermag,
wenn sie also systematisch auf Wachstum, Innovationsverdichtung und Beschleunigung
angewiesen ist, um ihre Struktur zu erhalten und zu reproduzieren. «* Hartmut Rosa verweist
dabei darauf, dass der materielle Wachstumszwang moderner kapitalistischer Gesellschaften
sich angesichts der 6kologischen Krisen des 21. Jahrhunderts als problematische Konsequenz
dynamischer Selbststabilisierung erweist. Er setzt sich aber vor allem mit dem Phidnomen
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der Entfremdung auseinander. Um den mit den Beschleunigungsprozessen verbundenen
Erfahrungen der Entfremdung entgegenzutreten, hat Rosa das Konzept der Resonanz als
Gegenbegriff der Entfremdung entwickelt. Dabei sieht er die Entfremdung als Erfahrungen,
die Menschen daran hindert, ein gutes Leben zu erreichen.?

Allerdings wihlt Rosa eine diametral andere Perspektive zum Verstindnis der Ent-
fremdung als Karl Marx, der seine Entfremdungstheorie in den Okonomisch-phi-
losophischen Manuskripten formuliert und die menschliche Entfremdungserfahrung auf
die entfremdete Arbeit zuriickgefiihrt hat. Rosa hingegen weist in seiner Resonanztheorie
mit Blick auf soziologische Distinktionen darauf hin, dass es gar nicht primir die den
Menschen unterschiedlich zur Verfiigung stehenden Ressourcen sind, die wesentliche
Differenzen konstruieren, sondern der individuelle »Grad der Verbundenheit mit und der
Offenheit gegeniiber anderen Menschen«.® Vom Grad dieser Fihigkeit hinge wesentlich
ab, ob Menschen iiberwiegend in gelingenden oder misslingenden Weltverhaltnissen und
Weltbeziehungen leben. In seiner Resonanztheorie plidiert Rosa fiir eine Neujustierung
von Weltbeziehungen durch die Radikalisierung der Beziehungsidee: » Sie geht gerade nicht
davon aus, dass Subjekte auf eine vorgeformte Welt treffen, sondern postuliert, dass beide
Seiten — Subjekt und Welt - in der und durch die wechselseitige Bezogenheit erst geformt,
geprégt, ja mehr noch: konstituiert werden. Was und wie ein Subjekt ist, ldsst sich erst
bestimmen vor dem Hintergrund der Welt, in die es sich gestellt und auf die es sich bezogen
findet; Selbstverhiltnis und Weltverhiltnis lassen sich in diesem Sinn nicht trennen.«”
Rosa unterscheidet dabei grundsitzlich zwischen einer Weltbeziehung der Resonanz, der
Indifferenz und der Repulsion. Dabei verwendet Rosa den Begriff der Resonanz fiir einen
Modus der Weltbeziehung, in dem sich Subjekt und Welt gegenseitig »erreichen«, sodass
eine Antwortbeziehung entsteht, die transformative Effekte zeitigt, weil sie das Weltver-
hiltnis gleichsam verfliissigt. Rosa weist darauf hin, dass die Resonanzerfahrung nicht
einfach »machbar« ist, sondern einer Unverfiigbarkeit unterliegt — vielleicht kdnnte man
den Gedanken der Unverfiigbarkeit auch mit dem Begriff der Gnade zusammendenken.®

Mit seiner Resonanztheorie kniipft Rosa an das Werk von Erich Fromm® ebenso an wie
an Jiirgen Habermas' und Axel Honneth!' und greift zahlreiche Impulse von Bernhard
Waldenfels'? auf. Die von Rosa beschriebenen reziproken dynamischen Prozesse, die sowohl
die permanente Verdnderung der eigenen Person als auch die Verdnderung der anderen
Menschen beriicksichtigen, mégen zunéchst einmal abstrakt klingen. Letztlich korres-
pondieren sie aber mit dem Verstandnis einer missionarischen Kommunikation, die nicht
in Prozessen der Inkulturation, sondern in Dynamiken der Interkulturalitét verlauft und
an Konzepte einer mystagogischen Pastoral anschlussfihig ist, die - um es in Anlehnung
an Karl Rahner zu formulieren - in der Niichternheit lebensweltlicher Alltagsphanomene

5 Vgl.ebd,, 33. Bischofe, an die Priester und Diakone, 10 Vgl.Jirgen HABERMAS, Theorie
6 Hartmut ROSA, Resonanz. Eine an die Personen geweihten Lebens des kommunikativen Handelns,
Soziologie der Weltbeziehung, und an die christglaubigen Laien 2 Bde., Frankfurt1981.

Frankfurt 2019, 53. Uber die Verkiindigung des Evan- 11 Vgl. Axel HONNETH, Kampf um
7 Ebd., 58. geliums in der Welt von heute, Anerkennung. Zur moralischen

8 Eine Brlicke zwischen Gnade und 24. November 2013, Verlautbarungen Grammatik sozialer Konflikte, Frank-
Kultur schlagt Papst Franziskus in des Apostolischen Stuhls, Nr.194, furta.M.1992.

seiner Exhortatio Evangelii gaudium, Bonn 2013, 115. 12 Vgl. Bernhard WALDENFELS,
wenn er festhalt: »Die Gnade setzt 9 Vgl. Erich FROMM, Haben oder Das leibliche Selbst. Vorlesungen
die Kultur voraus, und die Gabe Sein. Die seelischen Grundlagen zur Phanomenologie des Leibes,
Gottes nimmt Gestalt an in der Kul- einer neuen Gesellschaft, Munchen Frankfurt a. M. 2000.

tur dessen, der sie empfangt.« 1992 [1961].
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dem tiefsten Mysterium unserer Existenz nachgehen, das wir vorsichtig tastend Gott nennen,
und dabei einen Geist der Offenheit und Weite atmen.'> Weniger wissenschaftlich-ana-
Iytisch definiert, sondern assoziativ-offen und prosaisch umschrieben hat der ehemalige
Aachener Bischof Klaus Hemmerle diese von Rosa formulierte reziproke Dynamik in einer
seiner meistzitierten Aussagen, als er schrieb: »Lass mich Dich lernen, Dein Denken und
Sprechen, Dein Fragen und Dasein, damit ich daran die Botschaft neu lernen kann, die ich
Dir zu tiberliefern habe.«!*

Klaus Hemmerle warb dhnlich wie die Resonanztheorie von Rosa fiir eine grofie Offenheit
einer Umwelt gegentiber, die als locus theologicus alienus neu entdeckt wird, und betrachtete
den Austausch mit Anderen, die Konfrontation mit der Alteritét als eine Chance, in der
eigenen Identitit zu wachsen und gegebenenfalls in der Auseinandersetzung mit dem
Anderen das Eigene, den christlichen Glauben, besser zu verstehen.

Die Theorie Rosas diirfte gerade auch im Zeitalter der spaten Moderne, vielleicht auch
der Postmoderne eine besondere Relevanz besitzen, da sich zeigt, dass Gesellschaften mit
ihrer Verdichtung von Interaktionsmaoglichkeiten,' habitualisierten Innovationsstreben
und globalen Urbanisierungsprozessen als pulsierende Resonanzrdume eine besondere
Herausforderung fiir das Resonanzverhalten ihrer Bevolkerung darstellen. Mit Blick auf
die von Rosa beschriebenen gelingenden oder auch misslingenden Weltbeziehungen ist
offensichtlich, dass der vitale (mitunter vielleicht sogar hyperaktive) multioptionale Kon-
text der Gegenwart mit dem ihm strukturell innewohnenden Imperativ einer permanenten
Optionensteigerung'® vom »homo optionalis« ein hohes Maf3 an Flexibilitit und die
Bereitschaft erfordert, sich auf immer neue Kontexte einzulassen. Dabei »provoziert« der
spatmoderne bzw. postmoderne Kontext die Entstehung fluider Identititen. So kann der
multioptionale Kontext mit dem Bild verglichen werden, das sich dem Betrachter in einem
Kaleidoskop zeigt. Es verandert sich permanent und konfrontiert den Betrachter mit seinen
bislang unbekannten Facetten. Doch im Gegensatz zum Betrachter eines Kaleidoskops
sind Menschen im Zeitalter der Spatmoderne nicht nur Betrachter einer Dynamik, die zu
Veranderungen fiihrt, sondern selbst zugleich auch Teil des sich permanent verindernden
Bildes. Das Leben erfahren sie in besonderer Weise als einen dynamischen Prozess in
einem fluiden Kontext, der dem Individuum als homo optionalis abverlangt, sich sowohl
permanent Veranderungen (als Betrachter) auszusetzen als auch sich stdndig selbst (als Teil
des Bildes) zu verandern und dabei eine welt- und menschenoffene Haltung einzunehmen,
um im multioptionalen Kontext leben und iiberleben zu kénnen."”

Ein weiterer Aspekt der hier vorgestellten Resonanztheorie ist mit Blick auf Theologie
und Kirche zu Beginn des dritten Jahrtausends bemerkenswert: Rosa verweist darauf,
dass die Religion gerade auch im Zeitalter der spaten Moderne nicht verschwindet,
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Albert RAFFELT, Freiburg 2004, 30.

14 Klaus HEMMERLE, Spielrdume
Gottes und der Menschen: Beitrage
zu Ansatz und Feldern kirchlichen
Handelns. Ausgewéhlt und eingeleitet
von Reinhard Géllner und Bernd
Trocholepczy, Freiburg 1996, 329.
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sondern ganz im Gegenteil - neben der Erfahrung der Natur und der Begegnung mit der
Kunst - »als Resonanzsphire auch der modernen Gesellschaft analytisch und diagnostisch
ernst zu nehmen und ihr entsprechende Aufmerksamkeit zu widmen«'® sei. So sieht der
Soziologe eine Resonanzsehnsucht und ein Resonanzverlangen der Menschen, das nicht
nur horizontal ausgerichtet ist, und stellt die These auf, »dass menschliche Subjekte tiber
horizontale (bzw. soziale) Resonanzbeziehungen hinaus ein Bediirfnis nach der Erfahrung
einer vertikalen Resonanz im Sinne eines responsiven Verhaltnisses zu einer umgreifenden
Realitdt haben «. Damit diirfte Rosa mit seiner Resonanztheorie implizit an dem ankntpfen,
was der Religionssoziologe Kaufmann als Kosmisierung, in seiner Diktion also als eine der
Funktionen von Religiositit, beschrieben hat."

Dariiber hinaus sei, so Rosa, in den Religionen mit den ihnen innewohnenden Kon-
zeptionen von dialogischen Beziehungen aber auch das Fundament allen Resonanzver-
langens und aller Resonanzsehnsucht gelegt. Diese Konzeption dialogischer Beziehungen
kénne insbesondere auch in den biblischen Schriften nachgezeichnet werden. Rosa
bezeichnet die Texte der Schrift »als ein einziges Dokument des menschlichen Flehens,
Bittens und Betens, Wartens und Harrens, Flisterns und Rufens um Antwort. Und man
konnte hinzufiigen, dass sie auf dieses Flehen vielleicht ein einziges grofies Gegenver-
sprechen gibt, welches da lautet: Da ist einer, der Dich hort, der Dich versteht, der Dir den
Atem des Lebens eingehaucht und Dich bei Deinem Namen gerufen hat.«*

2 Relationalitit als Wesen der Mission

Die Resonanztheorie von Hartmut Rosa korrespondiert mit einem relationalen Theologie-
verstandnis, das sich von einem reduzierenden Betonen von Kognitionen, Glaubenssitzen
oder gar Ideologien dadurch abgrenzt, dass es den Beziehungscharakter des Christentums
hervorhebt.?! Der jiidische Religionsphilosoph Martin Buber hatte schon im vergangenen
Jahrhundert darauf verwiesen, dass die Relationalitit in der abendldndischen religions-
wissenschalftlichen Tradition zur conditio humana gehért.? Und hier kommt nun ebenfalls
die Relationalitat ins Spiel. Letztlich geht es darum, dass Christen lernen, sich neu in ihrer
Relationalitét zu erleben. Also ganz im Sinn von Martin Buber: »Ein Mensch kann nur
dann Selbststand, Artikulationsfahigkeit, Wiirde, Urteilsfahigkeit und Kreativitat entfalten,
wenn er sich als Teil eines Netzes von Beziehungen erféhrt. Er kann nur dann im Vollsinn
Mensch sein, wenn er lieben, horen, antworten, beten kann. Mit anderen Worten: Wenn er
gelernt hat, »in Relation« zu leben, zum Du, zum Anderen, zur Umwelt, zu Gott, in allem
in einer »dialogischen Existenz «.«*

Martin Buber verweist hier auf basale Erfahrungen des Menschseins. Und auch Rosa
macht die menschliche Erfahrung zum Ausgangspunkt seiner Uberlegungen. Damit wahlt
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Rosa fiir seine Forschungen einen Ausgangspunkt, den bereits Karl Rahner als Kern der
theologischen Reflexion beschrieben hat. Rahner, der ja ein Meister der abstrahierenden
theologischen Reflexion war, hat immer wieder auf den Primat der Glaubenserfahrung
vor einem abstrakten Glaubenswissen verwiesen: » Erfahrung als solche und die begrifflich
objektivierende Reflexion auf solche Erfahrung sind zwar nie absolut getrennt, aber diese
beiden Groflen Erfahrung und objektivierende Reflexion auf sie sind auch nie identisch.
Die Reflexion holt die urspriingliche Erfahrung nie ganz ein.«** Und auch Christoph
Theobald, dessen Werk in den folgenden Uberlegungen ins Spiel kommt, betont die
theologische Dignitdt der Erfahrung und merkt an, dass der »Alltag und vor allem die
Ereignisse all unserer individuellen und kollektiven Lebensgeschichten ein theologisches
Gewicht bekommen«* miissen. Mit der Bestimmung der Erfahrung als Ausgangspunkt
der theologischen Reflexion greift Rahner ebenso wie Theobald die von Johannes XXIII. als
»pastoraler Stil« formulierte Hermeneutik auf, die Evangelisation, Mission und Pastoral
eben nicht als sekundire Applikation eines priméren Depositums zu verstehen, sondern zu
einem lebendigen wechselseitigen Austausch zwischen Glaubensinhalt und Glaubensleben
einzuladen. Diese Hermeneutik diirfte auch der Kurienreform zugrunde gelegt worden sein,
mit der Pastoralista®® Franziskus die Institutionen des Vatikans und ihr Binnenverhiltnis
einem Aggiornamento unterzogen hat.

3 Christentum und Mission als Stil

Ein solches relationales Missionsverstandnis kniipft an ein relationales Theologiever-
stdndnis an, das sich von einem reduzierenden Betonen von Kognitionen, Glaubenssdtzen
oder gar Ideologien dadurch abgrenzt, dass es den Beziehungscharakter des Christentums
betont. In besonderer Weise anschlussfihig ist die Resonanztheorie deshalb auch an die
Uberlegungen von Christoph Theobald zum Christentum als Stil. Theobald bezeichnet
»Glaube als Begegnungs- und Beziehungsgeschehen«*” und greift den Stilbegriff auf, den
der franzosische Phinomenologe Maurice Merleau-Ponty als »Kennzeichen einer Art
und Weise, die Welt zu bewohnen«,?® definiert hat. Theobald verortet den Stilbegriff im
Zentrum seiner Theologie und verweist dabei darauf, dass der Stilbegriff auch die beiden
apostolischen Schreiben Evangelii gaudium und Laudato si’ gepréigt habe. So habe Papst
Franziskus den Stilbegrift in Evangelii gaudium 22 Mal und in Laudato si’ insgesamt 18 Mal
verwendet. Christoph Theobald wihlt in seinen Uberlegungen zum Christentum als Stil eine
relationale Perspektive und betont, »dass Christentum und christlicher Glauben nicht in
dogmatischen Lehrsitzen oder autoritativen Aussagen eingefangen werden kann, sondern
als Lebensform unter anderem, genauer als Begegnungs- und Beziehungsgeschehen in der
Welt verstanden werden will«.?” Dazu hilt er fest: »Genau darum geht es im stilistischen

23 Martin BUBER, zitiert nach 24 Karl RAHNER, Vortrag an der 26 Vgl. Margit ECKHOLT, Ein Papst
Hermann SCHALUCK, Schweigen Katholischen Akademie Koblenz vom des Volkes. Die lateinamerikanische
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Ansatz: Die integrale Relationalitit des Menschen, seine vitalen Beziehungen zu sich selbst,
zum anderen, zu den anderen Geschopfen (Lsi’ 66), sowie seine Fahigkeit, aus sich >heraus-
zugehen« (Lsi’ 208), sind angesprochen, um seinen Blick und sein Héren vom Herzen her
kommen zu lassen.«* Bei seinen Uberlegungen zum Christentum als Stil differenziert
Theobald zwischen theologischen und theologalen Reflexionen, wobei theologale Aussagen
in einer konkreten Glaubenserfahrung eines Menschen verwurzelt sind, die Theobald auch
als »Intimitit Gottes « bezeichnet.* Theobald schreibt: »Alles hingt davon ab, ob der Christ
eine solche »mystische« Erfahrung macht und ob diese im kirchlichen Leben und in den
Gemeinden erméglicht und von ihnen getragen wird. «*

Mit Blick auf die Pastoralitit des Zweiten Vaticanums verweist Theobald darauf, dass die
Offenbarung in Christus »ja nicht nur eine Mitteilung, sondern eine Form von Begegnung
darstellt, von der der Inhalt des Glaubens nicht gel6st werden kann«. Damit kniipft er an
zentrale Aussagen zum Glaubensverstindnis der Kirche im »Zeitalter zweier Pépste« an.
So schrieb bereits Benedikt XVI., nachdem gerade er doch viele Jahre oberster »Glaubens-
hiiter« der katholischen Kirche war, in seiner als programmatisch zu interpretierenden
Enzyklika Deus Caritas est: »Am Anfang des Christseins steht nicht ein ethischer Entschluss
oder eine grofie Idee, sondern die Begegnung mit einem Ereignis, mit einer Person, die
unserem Leben einen neuen Horizont und damit seine entscheidende Richtung gibt.«*
Papst Franziskus, der sicherlich nicht im Verdacht steht, seinen Amtsvorganger in eigenen
Dokumenten inflationdr zu zitieren, erkennt diese »theologische Rosine« im Werk von
Benedikt XVI. und greift genau diesen zentralen Satz aus der Enzyklika seines Vorgangers in
Evangelii gaudium auf, nachdem er zuvor in seiner programmatischen Exhortatio die Pflege
der Beziehung zu Christus als die wesentliche Herausforderung aller Christen bezeichnet
hat und jeden Christen dazu einléddt, »[...] gleich an welchem Ort und in welcher Lage er
sich befindet noch heute seine personliche Begegnung mit Jesus Christus zu erneuern«.** Es
geht im Christentum also um eine Relation. Im Mittelpunkt steht die Beziehung zu Christus,
aus der sich der grundsitzlich relationale Charakter des Christentums und damit auch der
Theologie selbst ableiten ldsst. Sowohl Papst Benedikt als auch Papst Franziskus ermutigen
also dazu, eine Beziehung, die Beziehung zu Christus, als das Wesentliche des Christentums
anzuerkennen. Dem entspricht, wenn theologisch eine relationale Missionswissenschaft ent-
wickelt wird, die fiir eine relationale, missionarische Pastoral der Kirche anschlussfahig ist.
Das Handeln Gottes selbst kann dabei als ein relationales Handeln reflektiert werden, das
ebenso wenig statisch ist wie Gott selbst und das sich nicht primadr als ontologische Litho-
graphie manifestiert, sondern sich vielmehr in seiner Kontingenz (auch) in biographischen
Prozessen sowie Beziehungen immer wieder neu realisiert.
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die Konzilsvater die Grenzen eines
anthropozentrischen Fortschritts-
glaubens bereits ahnten, als sie in
der Pastoralkonstitution formulierten:
»Gewiss ist die Menschheit in
unseren Tagen voller Bewunderung
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Christoph Theobald reflektiert das Christentum als Stil vor allem mit Blick auf
zwei Phanomene, die er in Anlehnung an das Zweite Vaticanum als Zeichen der Zeit
diagnostiziert: die Frage der Migration in Europa und die Frage der 6kologischen Heraus-
forderung, insbesondere des Klimawandels. Den Glauben ordnet er als ein Begegnungs-
und Beziehungsgeschehen ein, womit er inhaltlich den von Rosa formulierten Begriffen
des Weltverhiltnisses und der Weltbeziehungen nahekommt. Theobald formuliert als
Antwort auf diese Herausforderungen der Gegenwart eine christliche Haltung der Gast-
freundschaft, die dem in Deutschland von Theo Sundermeier in der protestantischen
Theologie entfalteten Begriff der Konvivenz*® verwandt ist, und lehnt sich an den
Hebrderbrief mit seiner Aussage an: »Vergesst die Gastfreundschaft nicht; denn durch
sie haben einige, ohne es zu ahnen, Engel beherbergt« (Hebr 13,2). Theobald weist darauf
hin, dass die Gastfreundschaft sich dadurch auszeichnet, dass der Gast nicht empfangen
wird, weil er eine Funktion ausiibt oder einen Dienst leistet, sondern weil die Person ein
»charismaticus«, also eine Gnadengabe fiir alle, ist.>® Dabei realisiert sich der fiir Theo-
balds Stilverstdndnis zentrale Begriff der Gastfreundschaft in vierfacher Hinsicht - und
zwar reziprok: Zum einen bieten Christen ihre eigene Gastfreundschaft Anderen - Theo-
bald fiihrt dies hier meines Erachtens exemplarisch eng, wenn er dabei die Migranten
fokussiert - an. Zum anderen realisieren Christen ihr Leben in einem (um den Begriff
»nachchristlich« zu vermeiden) multioptionalen Kontext, in dem sie selbst die Gastfreund-
schaft in ihren Beziehungen zu Nichtchristen erleben. Dariiber hinaus setzen Christen
sich angesichts der 6kologischen Krise und der Bedrohung kiinftiger Lebenschancen fiir
eine intergenerationelle Gastfreundschaft ein, bei der unser heutiger Lebensstil einen
gastfreundlichen Charakter gegeniiber kiinftigen Generationen besitzt. Und schliefllich
iiberwindet der von Theobald formulierte Stil der Gastfreundschaft eine Anthropozen-
trik*” und formuliert eine »grundsitzliche Revision unseres Verhiltnisses zur Vielfalt der
Lebewesen, zur Fauna in ihrer Diversitdt und zur Erde als ganzer«.*® Damit realisiert
Theobald einen Perspektivwechsel, zu dem auch Papst Franziskus angesichts der 6ko-
logischen Herausforderungen in Laudato si’ eingeladen hat. Gastfreundschaft iberwindet
dabei ein lineares bzw. eindimensionales Sender-Empfinger-Modell und wird im Kon-
zept von Theobald sowohl gewéhrt als auch angenommen. Die Gastfreundschaft erfahrt
eine signifikante Umkehrung und kann, so Theobald, »in dem Augenblick als gelungen
angesehen werden, wo sich der Gastgeber in einen >Gast« des Gastes verwandelt.«*
Theobald verweist auf die von Christus vorgelebte heilige Gastfreundschatft, die er durch
Authentizitdt, Richtigkeit sowie andere Haltungen wie Empathie, Selbstzuriicknahme,
Diskretion etc. qualifiziert.*’

fur die eigenen Erfindungen und die
eigene Macht; trotzdem wird sie oft
angstlich bedrtickt durch die Fragen
nach der heutigen Entwicklung der
Welt, nach Stellung und Aufgabe
des Menschen im Universum, nach
dem Sinn seines individuellen und
kollektiven Schaffens, schlieBlich nach
dem letzten Ziel der Dinge und
Menschen« (GS 3).

38 THEOBALD, Christentum als Stil
(Anm. 25), 196.

39 Ebd, 53.

40 Vgl.ebd., 261.
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4 Orthopathos als missions-
wissenschaftlicher Neologismus

Wenn man diese Begriffe ndher beleuchtet, zeigt sich: Christentum als Stil mit der zen-
tralen Bedeutung der Gastfreundschaft stellt einen missionarischen bzw. pastoralen
Ansatz als modus procedendi dar, der im modus agendi und modus conversationis Christi
begriindet ist. Im Zentrum des Christentums als Stil steht also der »modus« und damit
die Art und Weise. Es geht um die Modalitdt — das »Wie« des Handelns. Es geht um ein
Begegnungs- und Beziehungsgeschehen, um es mit den Worten von Christoph Theobald
zu sagen. Oder um ein Weltverhiltnis und eine Weltbeziehung, um es mit den Worten
von Hartmut Rosa auszudriicken. Es geht nicht allein darum, mit welchen kognitiven
Begrifflichkeiten Christen ihr Verstindnis der Wirklichkeit beschreiben - also die
Orthodoxie. Es geht auch nicht nur darum, fir welches Handeln Christen sich ent-
scheiden - also die Orthopraxie. Es geht im Christentum als Stil auch darum, wie sich
dieses Handeln - oder In-der-Welt-Sein - realisiert. Und damit tritt — dies halte ich
missionswissenschaftlich ebenso wie pastoraltheologisch fiir hochst bedeutsam — neben
die Orthodoxie und Orthopraxie bei Theobald eine neue theologische Dimension, die
in der evangelikalen Pastoraltheologie Lateinamerikas bereits beschrieben ist und dort
als Orthopathos*! bezeichnet wird. Dabei darf«Pathos» natiirlich nicht als ein Mitleid
missverstanden werden, was zu einer Viktimisierung sowie zu assistenzialistischen
Relationen im missionarischen bzw. pastoralen Handeln fithren wiirde.**> Sondern es
geht um einen neuen Modus, um eine Art und Weise, um einen Stil, der das Christsein
ausmacht. Theobald lddt mit seinen Uberlegungen zum Christentum als Stil geradezu
ein, die bislang in der missionswissenschaftlichen und pastoraltheologischen Reflexion
bei uns in Deutschland nicht rezipierte Kategorie des Orthopathos in den theolo-
gischen Diskurs einzufiihren. Orthopathos - ein hierzulande bislang nicht verwendeter
Terminus, der die theologische Reflexion meines Erachtens hilfreich erweitern wiirde.

Christoph Theobald schlédgt dabei eine heilige Gastfreundschaft vor, in der Christinnen
und Christen die Rolle des Gastes in einer wechselseitigen Dynamik einnehmen. Ent-
scheidend ist dabei nicht zundchst die Frage, ob die Christin oder der Christ dabei die
scheinbar aktive Rolle als Gastgeber oder die scheinbar passive Rolle als Gast einnimmt.
Viel wichtiger als die Frage, wie die Rollen gefiillt werden, ist die Frage, wie sich die Rollen-
tragerinnen und -triger zueinander verhalten. Es geht um die Relation, die Beziehung, das
Dazwischen - das »In-Between«. Der von Theobald skizzierte Ansatz des Christentums als
Stil kann damit als eine Einladung an die Missionswissenschaft ebenso wie an die Pastoral -
theologie verstanden werden, die Relationalitit im Sein und Handeln der Christinnen und
Christen ebenso wie der Kirche weniger als Institution, sondern stirker als Raum heiliger
Gastfreundschaft neu zu entdecken.

41 Vgl.Samuel SOLIVAN, Ortho- 42 Vgl.Herbert HASLINGER, Dia-
pathos. Prolegomenon for all North konie jenseits des Assistentialismus.
American Hispanic Theology, Das briichige Ideal des Helfens, in:
New York 1993; Gerard GOLDMAN, Diakonia 53 (2022/2) 74-81. Klaus
»Missio Inter Gentes«. Desafios BAUMANN, Die Ambivalenz des

y Oportunidades, in: Misiones »Helfens«. Zwischen Assistenzialis-
Extranjeras (2015) 550-558, 553. mus und generativem Altruismus,

in: Diakonia 53 (2022/2) 82-g90.
43 THEOBALD, Christentum als Stil
(Anm. 25), 277.
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Die Relationalitit, die Theobald in seinem Werk Christentum als Stil beschreibt und
die handlungsleitend fiir das Handeln der Kirche sein soll, realisiert sich auf vertikaler
Ebene - um die Diktion Rosas aufzugreifen - bzw. theologal - um mich an die Diktion
Theobalds anzulehnen - in einer Christusbeziehung. Auf horizontaler Ebene konkretisiert
sie sich in einer heilsamen Gastfreundschaft, die von einer reziproken Dynamik gepragt
ist und im Zeitalter der Globalisierung, des Anthropozin und der Klimakrise interreligios,
interkulturell und intergenerationell angelegt sein muss. Diese heilsame Gastfreundschaft
ist von einer missionarisch-pastoralen Ausstrahlung geprégt, betont Theobald: »Allein in
einem gastfreundlichen Raum kénnen Herzen gewonnen und freie Mitbiirger davon iiber-
zeugt werden, dass ihnen der Glaube an das Evangelium Gottes im schillernden Alltag helfen
kann [...] und dass der Glaube der Kirche gerade in und dank solcher Begegnungen eine fiir
heutige Sinne und fiir heutiges Verstehen einladende Gestalt annehmen kann.«*

5 Perspektiven fiir die Mission und
die Missionswissenschaft

Eine so geprigte missionarische Kirche bzw. Missionswissenschaft, die eine Sensibilitt fiir
den Orthopathos entwickelt hat, erlebt sich dabei neu als eine Beziehungs-Weise. Als eine
Art und Weise, iiber das »In-der-Welt-Sein«, das »Unter-den-Menschen-Sein« und das
»In-der- Schopfung-Sein« nachzudenken. Der missionswissenschaftliche Diskurs wird
dabei bestenfalls selbst zu einem Ort, an dem Beziehungen anders gelebt und erlebt werden.
Wo Diskurse anders gefithrt werden. Wo Menschen in einer ganz offenen Weise auf die Welt
zugehen, von der sie selbst ein Teil sind, und vielleicht sogar provokativ empfinden: Extra
mundum nulla salus. Wo Menschen in ihrem gemeinsamen Unterwegssein Gratuitdt dank-
bar erleben und freigiebig schenken. Und wo Kirche sich selbst nicht in systemfixierte selbst-
reproduzierende Dynamiken verstrickt. Sondern wo Gott vorkommt - Beziehungs-Weise
besser gesagt: Wo Gott dazwischen kommt.

Es sind nicht ewige Wahrheiten oder abstrakte Glaubenssitze, die der Kirche im
Zeitalter der Multioptionalitit eine besondere Attraktivitit verleihen. Wenn die Kirche
sich tatsdchlich aufmachen méchte, das selbstgewdhlte Exil der Relevanzlosigkeit zu
verlassen, sind die Uberlegungen von Hartmut Rosa zur Weltoffenheit und Resonanz
sowie von Christoph Theobald zum Christentum als Stil hilfreich. Sie zeigen auf, wie
von Christinnen und Christen eine missionarische Dynamik ausgehen kann. Nicht, weil
sie einem Auftrag verpflichtet sind, sondern weil sie sich Menschen gegeniiber 6ffnen,
Begegnungen als Christusbegegnung erleben — und dabei ein neuer Umgang im Mit-
einander spiirbar wird. Rosa und Theobald legen beide den Fokus auf die relationale
Dimension des Mensch- bzw. Christseins. Und zeichnen die Vision von einem christlichen
Interesse, bei dem es gerade auf Beziehungen und ihre Zwischenrdume ankommt.

Die Uberlegungen von Rosa und Theobald zur Resonanz und Relationalitit zeigen Wege
auf, wie der Kirche im 21. Jahrhundert der Exodus aus dem Exil der Relevanzlosigkeit gelingen
kann. Mit Blick auf die missionarischen Ermutigungen von Papst Franziskus ermutigen sie
zu einer Mission (und indirekt dann auch zu einer Missionswissenschaft) gleichermaflen
als Beziehungs-Weise und Stil. Wenn auch die Kurienreform, die Papst Franziskus zum
Pfingstfest 2022 durchgefiihrt hat, einen Beitrag zu einer solchen Neu-Akzentuierung leistet,
dann hat sie sich in jedem Fall gelohnt.

Abschlielend sei leise hinzugefiigt: Man konnte trefflich dartiber diskutieren, ob es sich
beim theologischen Diskurs zur Resonanztheorie ebenso wie zum Christentum als Stil um
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(fundamental-)pastoraltheologische oder missionswissenschaftliche Reflexionen handelt.
Letztlich ist eine exklusive Zuordnung zu einer der beiden theologischen Disziplinen
aber nicht zielfithrend. Hilfreicher und interessanter ist eine inklusive und transversale
Diskussion der Ansitze in beiden Fachdisziplinen. Dabei darf dann immer wieder tiber
den letztlich selbstgemauerten Kirchturm der jeweiligen theologischen Disziplin geschaut
und die Frage aufgeworfen werfen, worin eigentlich mit Blick auf das Selbstverstindnis als
missionarische Kirche der inhaltliche, methodische oder hermeneutischen Unterschied
zwischen der Pastoraltheologie und der Missionswissenschaft liegt. Divergenzen exem-
plarisch aufzuzédhlen, mag (im Sinn einer Existenzaussage) moglich sein. Eine treffgenaue
Antwort (im Sinn einer Allaussage) zu formulieren, diirfte schwierig sein. Vielleicht geht
es aber gar nicht primar um Divergenzen, sondern um die Entdeckung von Konvergenzen.
Und so wire es hilfreich, zundchst einmal die Gemeinsamkeiten zwischen den beiden theo-
logischen Disziplinen neu zu entdecken. *
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Zusammenfassung

Es geht um die Frage nach
den pastoralen Méglichkeiten
fur eine missionarische Kirche,
die die menschliche Freiheit
genauso ernst nimmt wie den
universalen Heilswillen Gottes.
Wegweisend ist hier die theo-
logische Grundkategorie der
Stellvertretung. Dabei werden
funf Spuren verfolgt, um zu
erkunden, was Michel de
Certeaus Diktum »nicht ohne
die Anderen« konkret bedeutet
und wie die Glaubigen stell-
vertretend fur alle anderen
diesen Glauben fur die Rettung
der ganzen Welt aufrechter-
halten, im Ritual feiern und im
Leben darstellen.
Schliisselbegriffe
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Abstract

The issue considered here con-
cerns the pastoral possibilities
for a missionary church that
takes human freedom just as
seriously as God's universal will
for salvation. The basic theo-
logical category of representa-
tion is the guiding principle
here. Five tracks are followed
in order to explore the con-
crete meaning of Michel de
Certeau’s dictum »not without
the other« and to explore how
believers, as representatives or
proxies for all others, keep this
faith for the salvation of the
whole world, celebrate it in
ritual and represent it in life.
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Sumario

Se trata de la cuestion de las
posibilidades pastorales de una
iglesia misionera que se toma
la libertad humana tan en serio
como la voluntad universal de
salvacion de Dios. La categoria
teoldgica bésica de la represen-
tacion senala aqui el camino.
Se siguen cinco pistas para ex-
plorar lo que significa concreta-
mente el dictamen de Michel
de Certeau »no sin los demas«
y cdmo los creyentes defienden
esta fe para la salvacion de
todo el mundo en nombre de
todos los demds, la celebran en
el ritual y la muestran en la
vida.
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1 Ruf der Freiheit

unverniinftig und bose ist. Von daher ist auch die dominante Ansicht in katholischen

Lehrdokumenten zu korrigieren, dass eine »gesunde« menschliche Vernunft auch
zum Glauben fithren miisse, und dass eine Vernunft, die nicht zum Glauben fiihrt, letztlich
unverniinftig sei. Diese Position, wie sie in Gaudium et spes Nr. 21 zum Ausdruck kommt,
ist mit der Einsicht zu konfrontieren, dass es verniinftige Griinde und menschliche
Erfahrungen gibt, die es Menschen unmoglich machen, an einen guten Gott zu glauben.
Vernunft und allgemeine Erfahrung kénnen sich so oder so auf vollig widerspriichliche
Gegebenheiten berufen. Es gibt fiir das Nicht-Glauben-Kénnen bzw. fiir das Nicht-
Glauben-Wollen durchaus einsichtige Argumente, die im Gottesproblem selbst liegen. Nicht
umsonst spricht Paulus von der »Torheit« des Glaubens (vgl. 1 Kor 1,18-25).

In gewisser Hinsicht beriihrt hier der Glaube den Nicht-Glauben, ja kommt ohne ihn
gar nicht aus, in dem Sinne, dass der Gottesglaube keine » Notwendigkeit« hat,' sondern
dass er reine Gnade, biblisch: Erwahlung, und sonst nichts ist. So verliert der Glaube seinen
Zwangscharakter und gewinnt Freiheit. Kein Mensch muss glauben, um von Gott geliebt
zu werden, dies ist ohnehin der Fall. Der Glaube ist nicht die Bedingung der Liebe Gottes,
sondern die Bedingung ihres Bewusst- und Innewerdens. Eltern brauchen keine Angst zu
haben, dass Gott ihre S6hne und Tochter nicht mehr liebte, weil sie, oft aufgrund von Ent-
tauschungserfahrungen, von der Kirche Abstand genommen haben.

Gott allein gewéhrt die Gnade des Glaubens, und zwar ohne die fatalen Ausgrenzungen
fatalistisch geprégter Priddestinationsvorstellungen: wonach Gott vorherbestimmt, wer
die Gnade des Glaubens erhilt und wer nicht und deshalb verdammt ist. Dies ist nicht der
Horizont der Erwédhlung: sondern die Stellvertretung fiir alle ist ihr Horizont. Nicht die
Gnade der Erwihlung, wohl aber die Gnade des universalen Geliebtseins ist allen gegeben.
Die Erwihlung kann also keine Ausgrenzung der Anderen und damit gegen die Liebe sein,
sondern ist vielmehr der Garantieposten fiir die Erwdhlung auch aller Anderen. Man kann
den Glauben nicht »machen«. Und man muss es auch nicht. Gerade wenn Gott unbegrenzte
Liebe ist, kann man nicht sagen: du musst dich erst von Gott lieben lassen, damit er dich
wirklich liebt. Gott liebt auch ungeliebt. Niemand ist schuld, wenn er/sie den Glauben
nicht geschenkt bekommen hat.

Darin zeigt sich das unergriindliche Geheimnis der gottlichen Freiheit, ndmlich zu
diesem Glauben zu erwihlen, wen Gott will, aber nicht gegen die anderen, die nicht erwahlt
sind, sondern in Proexistenz fiir sie. Dies wire die im Gottesglauben zutiefst verankerte
Sicherung gegen den Missbrauch Gottes fiir die Gewalt gegen Menschen. Freiheit zum
Bekenntnis braucht, um nicht verlogen zu sein, die sanktionsfreie Freiheit zur Negation
des Bekenntnisses und auch dazu, dem Bekenntnis gegentiber gleichgiiltig zu sein.

E s hat sich langst herumgesprochen, dass das Nein zum Glauben nicht gleichzeitig

1 Vgl.Jan LOFFELD, Der nicht 4 Vgl.Robert OCHS, Verschwendung.
notwendige Gott, Wiirzburg 2020; Die Theologie im Gesprach mit Ge-
vgl. ahnlich Ottmar FUCHS, Wer's orges Bataille, Frankfurt a.M.1995.
glaubt wird selig ... Wer’s nicht 5 Vgl. Tomas HALIK, Die Verschamt-
glaubt, kommt auch in den Himmel, heit des Glaubens, in: Christ in der
Wirzburg 2012, 64-72. Gegenwart (2012/24) 273-274.

2 Vgl. Gotthard FUCHS, Purer 6 Helmut MERKLEIN, Der Stihnege-
Luxus, in: Christ in der Gegenwart danke in der Jesustradition und bei
(2012/24) 271. Paulus, in: Albert GERHARDS / Klemens
3 Vgl. Ulrich RUH, Ist Gott RICHTER (Hg.), Das Opfer — biblischer
notwendig?, in: Herder Korres- Anspruch und liturgische Gestalt,

pondenz 66 (2012/6) 271-273. Freiburg i. Br. 2000, 59-91, 64.
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2 »Uberfliissig« und unendlich wertvoll

Der Gottesglaube ist »purer Luxus«,? Gratisbeigabe iiberflielender Gnade. Er ist nicht
notwendig fiir ein gutes Leben, auch nicht fiir ein gutes Leben, das anderen guttut.® Hierfiir
ist nur eines notwendig: die menschliche Erfahrung von Zartlichkeit, Liebe und Gerechtig-
keit. Es muss nicht sein, Gott in religiosen Sprachspielen thematisiert zu haben. Christen und
Christinnen zeigen, dass es gut ist und guttut, dass es Ressourcen und Kréfte schenkt, vor allem
fiir die Solidaritit iiber die eigenen Grenzen hinaus, an einen solchen Gott glauben zu diirfen.

In diesem Sinn ist der Glaube so tiberfliissig, so zusétzlich wie das Verschwendungs-
wunder bei der Hochzeit von Kana in Galilda (vgl. Joh 2,1-12). Es ist interessant und iiber-
raschend, dass das erste Wunder Jesu bei Johannes kein Mangel- und Heilungswunder ist.
Die Leute sind schon satt, und sie haben bereits genug getrunken (vgl. Joh 2,10). Und jetzt
bekommen sie noch mehr und dazu noch besseren Wein. Niemand ist hier notleidend,
jedenfalls nicht in dieser Situation. Buchstéblich zu allem Uberfluss werden auch noch
ganze sechs Hundertliterwasserkriige bis zum Rand gefiillt. Alles wird zu Wein. Ist das nicht
die Verschwendung des Wunders fiir die Verschwendung? Natiirlich ist es wunderbar, im
Hochgefiihl des Weines bzw. des Glaubens das Leben zu feiern und zu sehen.

Der Glaube ist gratis, nicht notwendig, aber kostbar, er ist unerschopflich kostbar! Und
der Blick des Glaubens ldsst vieles im Leben noch kostbarer sein, als es ohnehin schon
ist, oder aber auch noch leidvoller, als es ohnehin schon ist. Aber beides gibt es »ohnehin
schon«. Der Glaube ist dariiber hinaus, dhnlich wie Kunst, Musik und Poesie, ein iiber-
flieflender Luxus: man muss nicht in die Oper gehen, um leben zu konnen. Doch wirft ein
wunderschones Konzert so etwas wie einen Glanz auf das ganze Leben. Und dafiir »ver-
schwendet« man Geld. So ist der Glaube im Sinne von Georges Bataille eher der Antiéko-
nomie der Verschwendung als der Okonomie der Verzweckung zuzuordnen.*

Man will der ganzen Welt davon erzihlen und kann gleichzeitig niemanden dazu nétigen.
Weil es sich um Gnade handelt, und um einen ihr gegeniiber schwachen und »kleinen
Glauben«.”> Und wer sich darauf etwas einbildet, als hitte er es hergestellt, hat es schon
zerstort. Aber man kann die Sehnsucht dafiir 6ffnen durch die Art und Weise, wie man
mit den Menschen lebt. Jeder Selbstruhm ist fehl am Platze, denn diese Gratuitit, diese
Gratisgegebenheit der Gnade, ist nicht nur nicht verdient, sondern sie kann auch um dieser
Liebe willen einen Schmerzraum 6ffnen, der mit Zeugnis, Sithne und Stellvertretung zu tun
hat. Denn die Sensibilisierung aus dieser Liebesbeziehung heraus ldsst das Leben in Empathie,
in der Trauer mit den Trauernden und dem Gliick mit den Gliicklichen, und in der Stellver-
tretung fiir die Nichtglaubenden und in der Siihnestellvertretung fiir die Bésen vibrieren.

Theologisch grundlegend fiir die folgenden Gedanken ist die alte Glaubenseinsicht: Mit
dem historischen Misslingen der Sendung Jesu, das Reich Gottes zu bringen, misslingt noch
lange nicht das Erlésungswerk Christi. Das Sterben Jesu unterbricht nicht das unbedingte
Heilshandeln Gottes, sondern radikalisiert es in der aufgezwungenen Unterbrechung der
Ablehnung. »Theologisch ldsst sich mit einer derartigen Interpretation sicherstellen, dass
selbst die offentliche Ablehnung Jesu die Wirksamkeit des von ihm proklamierten Heils-
handeln Gottes nicht in Frage stellte. Sogar in der Ablehnung blieb Gottes Handeln wirk-
michtig, indem er den Tod des eschatologischen Boten zum Akt der Sithne werden lief3.«®
Der stellvertretende Siihnetod Jesu rettet die Kontinuitdt der Gnade durch die Diskon-
tinuitdt der Erfahrung der Ablehnung Jesu hindurch. So erfiillt Jesus seine missionarische
Sendung »durch dick und diinn«. Welche pastoralen Moglichkeiten fiir eine missionarische
Kirche sind damit gegeben? Ich begebe ich mich auf eine sechsfache Spurensuche und
schliefle ab mit einem Ausblick.
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3 Im Tagebuch eines Landpfarrers

Faszinierend ist in diesem Zusammenhang das priesterliche Selbstverstindnis des
Bernanos’schen Landpfarrers: dass es zwei Wege gibt, die eigene Liebe zur Pfarrei und
darin zu Jesus Christus und derart die eigene Seelsorgs-Mission zu verwirklichen: namlich
einmal die Absicht, die Menschen fiir das Reich Gottes, was immer das dann im Konkreten
fiir die einzelnen Menschen bedeutet, zu gewinnen, zum anderen aber auch nicht mit der
Sorge aufzuhoren, wenn dies scheitert, sondern die Transformation dieser Liebe zu riskieren,
namlich fiir diejenigen, die sich nicht bekehren wollen oder konnen, die stellvertretende
Stithne auf sich zu nehmen. Frither hitte man gesagt, das eigene Leiden, auch das korper-
liche, fiir die anderen aufzuopfern.

Der Priester leidet durch seine Pfarrei, und zunehmend auch fiir sie.” Genau darin wird
er Christus dhnlich: der alles versucht, die Menschen fiir das Reich Gottes zu gewinnen,
dessen unerschopfliche Liebe ihn aber, als dies misslingt, drangt, am Kreuz stellvertretend
fiir die Gottlosen bzw. die Bosen (was nicht identisch ist!) sich und sein Leiden hinzugeben.?

Als Priester tragt er Verantwortung fiir den Menschen, »als eine Seele fiir eine andere«.
Darin ist er nicht allein, denn Gott selbst tragt in Christus diese Stellvertretung mit. Der
Priester hat bei Bernanos die Aufgabe: »Die mit Christus verbundene Stellvertretung im
Leben und Leiden sichtbar zu machen. «®

Diese stellvertretende Pastoral reicht weit in die Kirchengeschichte zurtick.

4 Inkirchlicher Stellvertretung nach innen

Am Beispiel von Cyprian von Karthago lsst sich beeindruckend der Ubergang von einer
Stellvertretung, die die anderen opfert, zu einer Stellvertretung, die sich selbst opfert,
wahrnehmen und erértern.'® Unter der Verfolgung des Decius entzog sich Cyprian dem
Martyrium durch Flucht. Er verlie§ Karthago und legitimierte dieses Verhalten mit dem
durchaus plausiblen Grundgedanken: »Nur als lebendiger Bischof konnte er die bischof-
lichen Funktionen ausiiben, und daher konnte er seine Flucht vor dem Martyrium geradezu
mit seinem Rang in der Hierarchie begriinden.« Der von ihm beanspruchte »theologische«
Hintergrund zeigt sich »in seiner Aussage, er sei zwar leiblich geflohen, aber geistlich in der
Stadt geblieben: Die Flucht war demnach nur ein die duflere Person betreffender Vorgang,
withrend das Amt davon unberiihrt blieb. «'! In dieser geistlichen Weise beansprucht er sogar,
in der Gemeinde, die er verlassen hat, geistlich préisent zu sein und in Verbundenheit mit
ihr das Martyrium zu erleiden.

Datfiir erfuhr er massive Kritik aus Karthago selbst, vor allem von Seiten derer, die
sich zu ihrem Glauben bekannt haben, aber auch von Seiten der réomischen Kirche, die

7 Vgl. Georges BERNANOS, Tagebuch 10 Ich berufe mich im Folgenden 13 Ebd., 263: Leppin schreibt weiter:
eines Landpfarrers. Neu Ubersetzt auf den Beitrag von Volker LEPPIN, »Gerade die durch das Martyrium
und kommentiert von Veit Neumann, Das Bischofsmartyrium als Stellver- entstandene gedankliche Mdglichkeit
Regensburg 2015, 46. tretung bei Cyprian von Karthago, in: eines amtsunabhéngigen Charismas
8 Vgl. Veit NEUMANN, Kommentar, Zeitschrift fur antikes Christentum 4 wird bei ihm vielmehr zum ver-

in: BERNANOS, Tagebuch (Anm.7), (2000/2) 255-269. starkenden Impuls seiner Lehre von
Anm. 162. 11 Ebd., 256-257. einem objektiven Amtscharisma.«

9 Vgl. ebd., Anm. 192. 12 Vgl.ebd., 260. 14 Ebd., 265.
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den eigenen Bischof Fabian in der Verfolgung verloren hatte. Vor allem eines wurde zum
Problem: In seiner Abwesenheit tibernahmen die »Confessores« aus dem Charisma
ihrer Authentizitit heraus bischofliche Aufgaben. Demgegentiiber pocht Cyprian auf das
objektive Amtscharisma des Bischofs, das nicht auf Grund personaler Qualititen eines
Individualcharismas verdringbar sei.'? Er versteht sich als Reprisentant Christi, der fiir
die Einheit der jeweiligen Gemeinde zusténdig ist. Eine einfache Umsetzung »personlicher
Qualitit in hierarchische will Cyprian vermeiden.«"* Damit verbindet Cyprian mit dem
Amt eine Stellvertretungsvorstellung, die die Gemeinde selbst vorschickt, fiir den Bischof
stellvertretend das Martyrium zu erleiden, bei gleichzeitiger Rechtfertigung, dass er ja fiir
die Gemeinde am Leben bleiben miisse, um ihre Einheit zu garantieren; und bei gleich-
zeitiger Einbildung, geistig auch noch ihr Martyrium mitzuerleiden.

Spater aber kommt es bei Cyprian zu einer buchstéblichen Bekehrung. Er sieht ein, dass
es der Bischof sein miisse, der seinerseits als Stellvertreter Christi fiir die Gemeinde in das
Martyrium zu gehen habe. An Christus orientierte Stellvertretungswirklichkeit verbindet
sich nun mit dem bischoflichen Amt. »Damit ist die Umkehrung des Stellvertretungsver-
héltnisses in Cyprians eigener Lebensrealitdt angekommen: Er wird stellvertretend fiir seine
Gemeinde das 6ffentliche Bekenntnis leisten.«** Am 14. September 258 wird er zum Opfer
der Valerianischen Verfolgung. Der Bischof ist dazu berufen, in der Gemeinde und vor der
Gemeinde die Dynamik der von Christus selbst her inhaltlich zu bestimmenden Stellver-
tretung in seiner Lebensfithrung und in seinen Lebensentscheidungen vorzuleben, wenn
nétig vorzusterben.'® Diese Replik auf Cyprian konnte, aus der Perspektive des stellver-
tretenden Stihnesterbens Jesu, manche Amtstheologie und Amtsfithrung in Vergangenheit
und Gegenwart einer Kritik ausliefern, die scharf unterscheiden lehrt zwischen Amt als
Dienst und Amt als Diensteinbildung.'®

Interessant ist nun zusitzlich, dass es eine Spannung darin gibt, ob Cyprians Stellver-
tretung exklusiv oder inklusiv oder beides womdéglich in dialektischer Spannung zueinander
zu sehen sei.”” Wihrend der Diakon Pontius die Vorbildhaftigkeit des bischéflichen
Martyriums fiir alle Gemeindemitglieder herausstellt, stellen die Martyriumsakten geringere
Anforderungen an die christliche Gemeinde. Der Bischof stirbt tatsachlich fiir sie, damit sie
nicht sterben miissen. »Die wahre Nachfolge ist die Verehrung des Martyrers, nicht seine
Nachahmung.«'® Auch hier die beiden Richtungen, die je nach Situation der Glaubigen
durchaus fiir das eigene Leben beansprucht werden diirfen: Einmal das »postheroische«
retardierende Element der Entscharfung dieses Vorbildes, dann aber genau das Gegenteil,
namlich die durch dieses Vorbild aufscheinende Verschirfung der Martyriumsdynamik fiir
alle Christen und Christinnen, resp. fiir alle Menschen (natiirlich nie fiir alle Menschen,
aber nie Menschen ausschlieflend).

Diese Spannung hat fiir die gesamte Kirchengeschichte generativen Charakter, darf sie
auch haben, weil niemand in diese Dynamik hineingezwungen werden darf, wenn sie sich

15 Auf Cyprian beruft sich Kardinal 16 Vgl.dazu meinen Versuch zur
Francis Arinze im Requiem fir die von  Identitat des kirchlichen Amtes:

algerischen Extremisten getdteten Ottmar FUCHS, »lhr aber seid ein
Trappistenmonche und stellt damit priesterliches Volk«. Ein pastoral-
deren Martyrium in den Horizont der  theologischer Zwischenruf zu Firmung
cyprianischen Stellvertretung. Vgl. und Ordination, Ostfildern 2017,
Francis Kardinal ARINZE, Requiem, in: 233-238.

Weltkirche 16 (1996/4) 105-107, 106. 17 Vgl. Ottmar FUCHS /Manfred

BOHM, Wirde statt Verwertung in
der Arbeitswelt, Wirzburg 2022,
42-52.

18 LEPPIN, Cyprian (Anm.10), 268.
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nicht aus der Gnade der Gottesbeziehung selbst heraus ereignet. Diese Spannung zwischen
Entlastung und Erméglichung, zwischen einem Sich-nicht-riskieren-Miissen und einem
Sich-riskieren-Konnen in der Nachfolge Jesu aus der Christusbegegnung heraus, hat
Johannes Paul II. in einer eindrucksvollen, ebenso vorsichtigen wie bestimmten Weise zum
Ausdruck gebracht: »Der Gldubige, der seine christliche Berufung, fiir die das Martyrium
eine schon in der Offenbarung angekiindigte Moglichkeit ist, ernsthaft erwogen hat, kann
diese Perspektive nicht aus seinem Lebenshorizont ausschlieen. «*

5 In einem »Titularbistum«

Fiir mich hatte vor Jahren, als solche Reisen noch moglich waren, ein Besuch in der alten
romischen Stadt Dougga (etwas mehr als hundert Kilometer westlich von Hammamet
in Tunesien) eine besondere Bedeutung, befanden wir uns doch dabei nicht nur in einer
berithmten Ausgrabung, sondern auch in einer alten Bischofsstadt, wovon es heute in
der gegenwirtigen Bevolkerung mit ihrer Kultur und Religion tiberhaupt keine Spuren
mehr gibt. Trotzdem war diese Gegend das Titularbistum des mittlerweile verstorbenen
Weihbischofs Werner Radspieler meiner Heimatdizese in Bamberg und ist seit 2018 Luis
Eduardo Gonzalez Cedrés, Weihbischof in Montevideo (Uruguay), zugehorig.

Im Allgemeinen versteht man unter einem Titularbischof einen Bischof, dem nicht die
Sorge fiir eine Didzese anvertraut ist (CIC can.376). Gleichwohl handelt es sich um einen
Bischof, der auf den Titel einer untergegangenen Diozese geweiht wird. Man konnte dies
nun von vornherein negativ verstehen, namlich als einen expansiven Herrschaftsanspruch
auf nicht-christliches Gebiet, weil es irgendwann einmal in der Geschichte dort Christen
und Christinnen und einen Bischof gegeben hat. Sollte man den »Titel« nicht aufgeben,
oder kénnte der Titel eine andere, theologisch interessantere Bedeutung haben, die mit der
genuin christlichen Spiritualitdt der Stellvertretung zu erfassen wére?

Die Kirche ist fiir die ganze Welt da. Aber wie? Die Kirche kann sich nicht einfach mit
allem, was sie ist, zurtickziehen, wenn sie vor Ort ihre Macht verliert, wenn sie bedrangt ist
oder auch ginzlich im Lauf der Geschichte in ihrer institutionellen und gemeinschaftlichen
Form verschwunden ist. Denn nach der Vorstellung des Zweiten Vaticanums, ins-
besondere der Pastoralkonstitution (besonders Nr. 1,4 und 11), ist die Kirche nicht nur die
Gemeinschaft des gldubigen Volkes Gottes, sondern sie ist auch verantwortlich fiir das
gesamte Volk Gottes, namlich fiir die ganze Menschheit.

In dieser Verantwortung gibt es so etwas wie eine proexistente »Omniprasenzc,
gewissermafien ein »Fiir-alle- Gegenwirtigsein« der Kirche, nicht im flichendeckenden
Eroberungsanspruch, sondern in jener Verantwortung fiir die Menschen, wie Jesus sie vom
Kreuz her vorgelebt hat. Derart lernt die Kirche, dort, wo sie nicht mehr mit Einfluss und
Institution gegenwartig ist, eine ohnmachtige Gegenwart in den Blick zu nehmen, nicht
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mehr eine, der sich andere integrieren missten, sondern sie tibernimmt die geistliche
Verantwortung, Zeichen und Werkzeug der Liebe Gottes »fiir« alle zu sein: im stellver-
tretenden Gebet fiir jene Orte, wo Verkiindigung nicht (mehr) moglich ist. Dies ist keine
Vereinnahmung, sondern ein Fiir-Sein fiir die anderen, ohne Zugriff, mit einer Solidaritit,
in der Gottes Heil fiir alle, auch die auflerhalb der Kirche Lebenden, behauptet wird.

Dann erscheint der Titularbischof als ein Sinnbild der Stellvertretung dieser Kirche nach
auflen und vor allem dafiir, dass auch das kirchliche Amt nicht nur eine Verantwortung
nach innen, sondern nach auflen hat, weil Christus nicht nur fiir die Glaubigen, sondern
fiir alle Menschen gestorben ist. Die Kirche lernt, nicht nur auf sich wie auf einen Verein
zu schauen, der immer wieder neue Mitglieder braucht, sondern auch auf die anderen, die
in das stellvertretende Gebet der Kirche fiir die ganze Welt aufzunehmen sind. Die Kon-
struktion des Titularbischofs »ohne Land« fordert dann die Einsicht in die Ohnmacht der
Kirche an diesem Ort und in die Annahme dieser Ohnmacht als Herausforderung einer
Spiritualitdt der Absichtslosigkeit hinsichtlich der eigenen Institution, einer Absichtslosig-
keit, die tiber den Eigennutz hinaus die anderen zu schitzen und zu schiitzen weif3: andere
Volker, Lander und Religionen, auch wenn man bzw. wenn die Kirche »nichts davon hat«.
Diese Fiirsorgeverantwortung hat nicht nur gebetsbezogene, sondern auch politische und
soziale Konsequenzen.

6 In der stellvertretenden Sithne
Albert Schweitzers

Zugleich ist jene christliche Moglichkeit in den Blick zu nehmen, dass auch stellvertretend
Stihne gelebt und getan werden kann, fiir Tater und Téterinnen, die nicht gesithnt haben,
weil sie nicht sithnen wollten, weil sie nicht sithnen konnten und kénnen oder weil sie
gestorben sind. Wie die Genugtuung (wobei das »genug« selbstverstdndlich immer eine
Ubertreibung ist), so ist auch ein solches Sithnehandeln nur méglich auf dem Hintergrund
des Christusgeschehens »pro nobis« (fiir uns), in dem uns nicht ersatzweise abgenommen
wird, was wir selbst wiedergutmachen und sithnen konnen bzw. miissen, sondern von dem
her uns dies ermdglicht ist.2°

Stefan Zweig hat in seiner eindrucksvollen Beschreibung eines Besuches bei Albert
Schweitzer im Jahre 1932 die Quintessenz dessen Denkens und Handelns getroffen, wenn
er schreibt: »Aber um seiner hochsten Tat willen, um jenes Spitals, das er aus reiner
menschlicher Aufopferung, einzig um eine europdische Schuld zu sithnen, im Urwald von
Afrika ganz allein, ohne irgendeine staatliche Hilfe gegriindet und geschaften, um dieser
einzigartigen und beispielgebenden Selbstpreisgabe willen liebt und bewundert ihn jeder,
der um das Menschliche weif3, all jene, denen Idealismus nur dann grof$ erscheint, wenn
er iiber das geredete und geschriebene Wort hinausgeht und durch Selbstaufopferung zur
Tat wird.«*' Stefan Zweig bringt hier den Begriff der Sithne. Albert Schweitzer selbst hatte
verdeutlicht: Die Tatsache, dass es kein Leben gibt, das nicht schuldig werden miisste,
nidmlich in der »unausweichlichen Notwendigkeit ..., Leiden zu verursachen, zu téten
und uns damit abzufinden, dass wir, eben aus Notwendigkeit, schuldig werden«,?* treibt
uns zur permanenten Sithne, »dass wir keine Gelegenheit versdumen, lebendigen Wesen
Hilfe zu leisten.«*

Zweig schreibt weiter: »... dieser eine Mensch will fiir seine Person jenes unge-
heure, unsagbare Unrecht sithnen, das wir Européer, wir, die angeblich so kulturelle
weifle Rasse, an dem schwarzen Erdteil seit hunderten Jahren begangen haben. Wiirde
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einmal eine wahrhafte Geschichte geschrieben werden, was die Européer an Afrika ver-
brochen haben ..., dann wiirde eine solche historische Aufstellung eines der grofiten
Schandbiicher unserer Rasse werden und unser frech getragenes Kulturbewusstsein fiir
Jahrzehnte zur Bescheidenheit dimpfen. Einen winzigen Teil dieser ungeheuren Schuld
will nun dieser eine religiose Mensch mit dem Einsatz seiner Person bezahlen durch
die Griindung eines Missionsspitals im Urwald - endlich einer, der nicht in die Tropen
geht um des Gewinns, um der Neugier willen, sondern aus reinem humanen Hilfsdienst
an diesen Ungliicklichsten der Ungliicklichen.«** Albert Schweitzer stellt sich in seiner
Verantwortung der Vergangenheit gegentiber auf die Seite derer, die den afrikanischen
Volkern Unrecht, Leid und Tod gebracht haben, und iibernimmt die Sithne ihrer Taten.?

7 Im »Leben im Stand der Titer«

Vieles und kaum Verzichtbares ist in den Jahrzehnten nach 1945 bis heute zu dem Thema
geschrieben worden: Leben im Land der Téter! Wie gehen Menschen damit um, dass sie sich
in ihrer Geschichte, auch in ihrer Familiengeschichte, an Menschen zu erinnern haben, die
schlimmste Verbrechen getan und unermessliche Schuld auf sich geladen haben. Interes-
sant ist in diesem Zusammenhang der neue Roman von Heike Duken: »Denn Familie sind
wir trotzdem. «*® Darin schildert die Autorin die intensive, schmerzliche und doch auch
irgendwie notwendige Verbindung von Nachkommen der Téter mit den Tétern in einer
Familienverbindung, die bei aller schlimmen Gegensitzlichkeit doch nicht aufgegeben wird.
Mit den Anteilen von Schuld, Verantwortung, mit der Spannung zwischen Siihneiiber-
nahme und Verantwortungsiibernahme, jedenfalls mit einer in der Familie eindrucksvollen
Bezogenheit »unschuldiger « Nachkommen auf ihre schuldbeladenen Viter und Grofiviter.

Mir ist in den letzten Jahren in erschreckender Weise aufgegangen, dass es so etwas im
Stand der Priester zwischen denen, die Menschen im geistlichen und leiblichen Bereich
missbraucht haben, und den Priestern, die diesbeziiglich »unschuldig« sind, kaum gibt.
Merkwiirdig stumm verhalten sich die »Unschuldigen«, mit einem Entsetzen, das auch
apotropdische, von sich selbst abweisende Anteile hat.” Analog zu den Familienbanden gibt
es nun allerdings eine Verbindung zwischen Tdtern und sagen wir einmal Nichttdtern, ndmlich
ihre immer wieder beanspruchte, formulierte, unterstellte und manchmal auch realisierte
Mitbriiderlichkeit. Im katholischen Bereich dazu noch auf der Basis eines gemeinsamen
Sakramentes, nimlich der Priesterweihe. Welchen Wert hat dieses geheiligte Standesdenken?
Konnte es einen Inhalt bekommen, der die kirchliche Standegesellschaft zur Selbstabschaffung
treibt? Was heif3t hier, analog zu Albert Schweitzer, die Verantwortung stellvertretender Sithne
wahrzunehmen und derart nach innen missionarisch zu handeln?

Der Priesterstand ist nie mehr ohne seine Missbrauchsgeschichte zu denken, nicht nur
beziiglich der aktuellen letzten Jahrzehnte, und dies sicher in allen Landern, wo es Priester gibt,
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sondern von daher auch in die Jahrhunderte der vergangenen Geschichte hinein, wo solche

Verbrechen ganz oder fast ganz abgedunkelt, verschleiert und verdrdngt wurden. Ein nachtrag-
liches »Weifleln« des eigenen Standes ist nicht mdglich. Dies benétigt zunachst die sithnebereite

Bereitschaft, den gesellschaftlichen Imageabsturz des je eigenen Priesterseins auszuhalten und

nicht mit noch scharferem Klerikalismus zu kompensieren. Aber das ist nicht genug!

Auch wenn die Dimensionen unvergleichlich anders sind: Was in der Spannung
zwischen Kollektivschuld und Verantwortungsiibernahme beziiglich der Shoa gedacht und
geschrieben wurde,? sollte auch fiir diesen Zusammenhang zu denken geben. Ahnliches
bezieht sich iiberhaupt fiir alle Getauften auf das Verhiltnis von Kirchenzugehéorigkeit und
Verantwortung dafiir, was in dieser Kirche alles an Schlimmem durch die Geschichte hin-
durch bis heute geschehen ist. Die Ideologie der kirchlichen Reinheit und Unsiindigkeit
hat hier Immunisierungsbarrieren aufgestellt, die bis heute wirksam sind.

Die diesbeziiglich »unschuldigen« Priester kdnnen nicht so tun, als ginge sie das nichts
an, als hatten sie damit nichts zu tun. Oder anders formuliert: Wie sieht beides aus, obgleich
beides zusammen kaum auszuhalten ist: Strikte Solidaritit mit den Opfern und die Wahr-
nehmung des Priesterstandes aus deren Definitionsmacht heraus; und: »Solidaritat« mit
den T4dtern, analog dazu, dass Jesus den Siindern und Siinderinnen nahekommt, ohne zum
Téterschutz oder zur Taterverteidigung zu entarten? Weil sich der eigene Stand primar von
den Opfern her begreift!

8 Inden»Hymnen an die Kirche« von
Gertrud von Le Fort

In ihren »Hymnen an die Kirche« verdeutlicht Gertrud von Le Fort, wofiir die Kirche da
ist, namlich fiir das Tedeum, und dafiir, dass alle Menschen es aus ihren unterschiedlichen
Situationen der Freude und des Leidens heraus zu beten vermogen, aber zugleich niemanden
zwingen kénnend und wollend, und deshalb die Stellvertretungsaufgabe {ibernehmend,
auch fiir die anderen und an ihrer statt dieses Gotteslob zu beten. Dieser Zusammenhang
verstarkt sich unter der Rubrik der »letzten Dinge«: Die Kirche spricht von ihrer Solidaritat
mit den Menschen, von ihrem Mitleid mit ihnen und von ihrer ihr von Christus geschenkten
Liebessehnsucht, dass am Ende niemand vergessen wird und dass die Barmherzigkeit Gottes
siegt. Die Kirche ringt mit dem Gericht des Ewigen, sie steht als Letzte auf der grofien Briicke
des Abschieds und hilt in den Armen alle, die das Leben wegstof3t.

Fir Gertrud von Le Fort hat das Fiir-Gebet eine doppelte Bedeutung: Einmal fiir
Menschen zu beten, wobei mitgedacht werden kann, dass auch sie selbst beten; aber auch
fur Menschen zu beten, im Sinne an ihrer statt zu beten, weil sie selbst nicht beten. Das
Gebet der Kirche ist deshalb immer »mehr« als das Gebet der einzelnen Glaubigen, wie es
Gertrud von Le Fort uniibertroffen formuliert hat:

»Deine Gebete sind kithner als alle Gebirge der Denker!
Du baust sie wie Briicken ins Uferlose,

du ldsst sie wie Adler ins Schwindelnde steigen ...

Du wischst das Angesicht der Erde in deinen Liedern,
du badest es in deinem Gebet, bis es ganz rein ist,

Du wendest es dem Herrn zu wie ein neues Antlitz!«?
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So bittet die Kirche fir das Volk Gottes aller Menschen, Religionen und Kulturen um
die schiitzende Hand Gottes. Dies geschieht im stellvertretenden Gebet, ndmlich fiir die
Menschen und an ihrer Stelle zu glauben, davon Zeugnis abzugeben und stellvertretend fiir
sie die Sakramente zu feiern und fiir sie das Heil zu erwarten. So wird in der Eucharistie,
so wird im Abendmahl das Heil der ganzen Welt gefeiert, die Erlésung aller Menschen, in
expliziter Stellvertretung fiir diejenigen, die davon nichts wissen oder nichts wissen wollen.
Denn Gottes Liebe ist nicht von ihrer thematischen Erfahrbarkeit abhéngig.

Wie Jesus am Ende das Scheitern seiner Mission am Kreuz erlebt und noch in diesem
Scheitern fiir diejenigen, die die Botschaft nicht annehmen, ja fiir die Tdter, stellvertretend
betet und stellvertretend sithnt, so ist auch die kirchliche Mission nicht mit dem Scheitern
zu Ende, sie zieht sich dann nicht auf sich zuriick, sondern begibt sich in den anderen
Modus, in die andere Qualitit des missionarischen Handelns, namlich in das stellver-
tretende Fiirbittgebet und in ein sakramentales Feiern, das die Nichtdazugehorigen, die ganz
Anderen, nicht aus dem Blick verliert, sondern im Radius des universalen Heiles wahrnimmt.
So zeigt sich die Stellvertretung als ein wichtiger Vollzug einer missionarischen Kirche.

9 Ausblick

Mit einer auch stellvertretend missionarischen Kirche verliert die nicht aufgebbare Uni-
versalitit des neutestamentlichen Missionsbefehls (Mt 28, 18-20) ihr irrsinnig fundamen-
talistisches Missverstindnis, als miisse sich die ganze Welt ins Christentum integrieren,
ein fatales Missverstidndnis, das Millionen von Menschen Freiheit und Leben gekostet hat
und auch heute - in entsprechender Abwandlung - zunehmend wieder in den Religionen
Platz greift. Die »exklusive« Einmaligkeit der christlichen Wahrheit besteht darin, dass
alle Exklusivismen, welche religioses Heil und zwischenmenschliche Solidaritit begrenzen,
als nichtwahrheitsfahig und als nichtlebensférdernd ausgegrenzt werden. Die paulinische
Behauptung, dass alle Menschen von Gott geliebt sind, noch bevor und auch wenn sie sich
nicht verdndern,* hat also selbst eine scharfe Grenze gegeniiber jedem Heilsexklusivismus.

Allerdings wird diese Art von Exklusivitit selbst nochmals im Christentum unterlaufen
von der Versohnungsbotschaft und dem Verséhnungshandeln Jesu, wenn er den Stindern
und Siinderinnen begegnet und sie nicht ausgeschlossen haben will. Und wenn er genau
dies am Kreuz endgiiltig verwirklicht. Vom Kreuz her bittet Jesus fiir die Tdter, also fiir
die, die ihn ans Kreuz schlagen, die einen Siegerexklusivismus vertreten und Menschen
Leid zufiigen, um Vergebung und offenbart darin, dass auch sie nicht aus dem Heil Gottes
exkludiert sind.

Wenn es richtig ist, dass Gott freie Menschen will und dass diese Freiheit unter keinen
Sanktionen steht, denn was soll eine Freiheit, die durch Drohung begrenzt ist, dann kann
die tragende Basis dieser Freiheit nur sein, dass dieser freie Mensch, was immer er ent-
scheidet und tut, von Gott unbedingt angenommen ist und bleibt. Jeder reale oder ange-
drohte Liebesentzug wiirde die Freiheit zum schlechten Witz machen. Lieben heif3t nicht,
dass man Haltung und Handeln der Geliebten gutheiflen miisste, um sie lieben zu kénnen.

30 Vgl.Ottmar FUCHS, Die andere
Reformation. Okumenisch fiir eine
solidarische Welt, Wirzburg ?2017.
31 Vgl. Michel DE CERTEAU,
GlaubensSchwachheit, Stuttgart
20009, 177 bzw. 180.
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Eltern lieben oft auch dann ihre S6hne und Tochter noch, wenn sie schlimm werden, dann
allerdings nicht mehr mit Freude, sondern mit Schmerz. Die Intensitit verandert sich nicht.
Dies ist eine wichtige Erfahrungspur fiir die bedingungslose Liebe Gottes. Das Kreuz Jesu
ist die Wirklichkeit des Gottesschmerzes.

Der mittlerweile im Christentum weitgehend anerkannten Universalitit der Diakonie,
namlich dass alle Menschen, welchen Glaubens oder Nichtglaubens sie auch immer sind,
welche Schuld auch immer sie auf sich geladen haben, ein Anrecht auf Hilfe und Barm-
herzigkeit, Befreiung und Gerechtigkeit haben, entspricht eine eigenartige Universalitat
des Glaubens: namlich dass in ihm darauf vertraut wird, dass alle Menschen von Gott
geliebt sind, dass der Glaube genau dies sagt, ohne sich selbst zur Bedingung der Liebe zu
machen, und dass die Glaubigen stellvertretend fiir alle anderen diesen Glauben fiir die
Rettung der ganzen Welt aufrechterhalten und im Leben und Ritual darstellen. So dass die
Gldubigen stellvertretend fiir diejenigen, die nicht glauben kénnen oder wollen, glauben
und beten. Michel de Certeaus Diktum »nicht ohne die Anderen« gilt unbegrenzt und
radikal, nicht nur im diakonischen, sondern auch im glaubens-spirituellen Sinn. Daraus
folgt eine missionarische Kirche, die ihr Wesen auch dann nicht aufgibt, wenn sie ohne
Gewinn im Sinne von Erfolg und Rekrutierung bleibt. *
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hat did mission look like in the Catholic Church sixty or seventy years ago? Even

if we might personally not remember, there are reliable accounts: For most

Catholics in Europe or »the West« mission was being done far off, in foreign lands.

It did not form part of their everyday lives, but was a kind of adventure undertaken by cou-

rageous priests and audacious missionary congregations of women or men in the colonies

and the distant missions beyond or at the margins of Western civilisation. Mission was not

just territorial, it was done at the other end of the earth. And over there, at those other ends

of the earth, what was it like? » Before the 1950s «, James Chukwuma Okoye summarizes his

experience, »I went to the »Catholic Mission« in my homeland Nigeria. By 1960 (the date of

independence from Britain), I was going to the Catholic Church.«' Mission was not only

territorial, but also closely connected with the colonial heritage. In this quote Okoye links

the change mainly to political developments, but there was also another seminal event that
shaped the current state of mission in the Catholic Church, the Second Vatican Council.

1 Some Parameters for Vatican II
1.1 On the way to Vatican II

In 1910 in Edinburgh, 1200 representatives of the major protestant denominations and mis-
sion societies gathered »to consider Missionary Problems in relation to the Non-Christian
World«.? The spirit of the conference was driven by the watchword of the protestant mis-
sionary societies at the time: » The evangelization of the world in this generation«,* which
also was the title of a book by the American Methodist John R. Mott (1865-1955) who chaired
the Edinburgh sessions. In order to enhance their credibility and to achieve the aim of
worldwide evangelization Christians should strive for unity. Only nineteen delegates were
natives of mission territories.* Despite of the gathering’s worldwide claim neither Roman
Catholic nor Orthodox delegates were present. However, in 1920, the Ecumenical Patriarch
sent an encyclical from Constantinople »to the Churches of Christ everywhere«® which
suggested that the divided churches should discuss doctrinal differences and engage in
common witness, whereas in his encyclical Mortalium animos (1928), Pius XI warned against
such modernist ideas as unbalanced >Pan-Christianism«.®

On the field of mission, however, a new phase had already begun in 1919, when Bene-
dict XV in his apostolic letter Maximum illud called for the new churches’ being implanted in
the culture of a country.” Pius XI corroborated this in his mission encyclical Rerum Ecclesiae
(1926) by identifying the objective of missionary work: »What, We ask, is the true object of
these holy missions if it be not this, that the Church of Christ be founded and established

1 James Chukwuma OKOYE CSSp,
The Bible in Catholic Mission 1910-
2010, in: Stephen B. BEVANS SvD (ed.),
A Century of Catholic Mission, Oxford
2013, 123-132,123.

2 Thus reads the subtitle of the
9-volume publication of the proceed-
ings, http://quod.lib.umich.edu/
cgi/t/text/text-idx?c=genpub;idno=
1936337 (28/02/2022).

3 John R.MOTT, Evangelization of
the World in This Generation, New
York 1900, also available at https://
archive.org/details/evangelization-
woomottgoog.

4 Cf.Brian STANLEY, The World Mis-
sionary Conference, Edinburgh 1910,
Grand Rapids, MI 2009, 12-13, who
identifies Mark C. Hayford from
Ghana and 18 Asian delegates.

5 (f.the English version of the Patri-
archal and Synodical Encyclical of
1920, http://orthodox-voice.blog
spot.be/2011/04/patriarchal-and-
synodical-encyclical-of_26.html
(28/02/2022).

6 Cf.PIus XI, Mortalium Animos
(6January 1928) 4, http://www.
vatican.va/holy_father/pius_xi/encycli
cals/documents/hf_p-xi_enc_1928010
6_mortalium-animos_en.html
(28/02/2022).

7 Cf.e.g. BENEDICT XV, Apostolic
Letter Maximum lllud (30 Novem-
ber 1919) 16, https://www.vatican.
va/content/benedict-xv/en/apost_
letters/documents/hf_ben-xv_apl_
19191130_maximum-illud.html
(28/02/2022).
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in these boundless regions?«® He consequently made a strong point for establishing, also
among non-Christians, a fully-organized church comprising native clergy. Along similar
lines, in Evangelii praecones (1951), Pius XII argues for preserving the positive elements of
»native customs and traditions«.® And in his second mission encyclical, Fidei donum (1957),
he seeks the collaboration of the entire Church for the task of mission.'® He identifies lay
involvement as an important factor and encourages the sending of diocesan priests to serve
in mission. In his mission encyclical, Princeps pastorum (1959), John XXIII finally shows that
the times of >colonial mission« have irrevocably passed. On the other hand, he cautions the
young local churches in the former colonies against ultra-nationalism."

All these topics from the five papal mission documents just mentioned return in the
teaching of Vatican II. The council’s task was to consolidate and develop the concept of
mission emerging from them.

1.2 Vatican II’s teaching on mission

It would mean carrying coals to Newcastle, if  were to describe in detail the council’s teach-
ing on mission in the context of this Festschrift. The Congregation for the Evangelization of
Peoples works on a daily basis with Ad gentes and the other conciliar documents relevant
for mission and is doubtlessly familiar with the extent of the contributions by Johannes
Schiitte SVD, Yves Congar OP, and others to the formulation of the decree on mission."
Instead I will focus on the factors in the council’s teaching which were apt to bring about
some of the major changes in the concept and practice of mission ever since, in each case
relating them to Ad gentes as the key document. These factors are the understanding of
redemption, revelation, and church which led to affirming religious freedom and in turn
influenced the approach to other Christians, other religions, and contemporary culture.

God wills the salvation of all. The sign and instrument of God’s salvation is the Church
(LG 1) and God »works out the history of salvation by means of mission« (AG 9). But God
may also use other ways known only to Him. The Church has a unique role in mediating
salvation whereas at the same time the possibility of salvation in Christ through the Spirit
remains open to non-Christians. Summing up this idea, Lumen gentium 14-16 culminates
in: »Whatever good or truth is found amongst them [i.e. non-Christians] is looked upon by
the Church as a preparation for the Gospel. She knows that it is given by Him who enlight-
ens all men so that they may finally have life.« Yet the objective salvific will of God, which
applies to everyone, is distinguished from the subjective acceptance of salvation, which
implies that individuals can refuse. This differentiation also opens the way to Dignitatis
humanae, Vatican IT’s declaration on religious freedom. That all peoples have a right to
religious freedom has forever cut the ground from under any proselytism in the name of
the Church or the Gospel (DH 1). Ad gentes 13 corroborates this; it prohibits proselytism
and appeals to religious freedom.

8 Cf.PIus x1, Encyclical Rerum Eccle-
siae (28 February 1926) 21, https://
www.vatican.va/content/pius-xi/en/
encyclicals/documents/hf_p-xi_enc_
28021926_rerum-ecclesiae.html
(28/02/2022).

9 PIUs XII, Evangelii Praecones
(2June 1951) 58, https://www.vatican.
va/content/pius-xii/en/encyclicals/do
cuments/hf_p-xii_enc_02061951_eva
ngelii-praecones.html (28/02/2022).

10 Cf.ID., Fidei Donum (21 April
1957) 46; 64, https://www.vatican.va/
content/pius-xii/en/encyclicals/
documents/hf_p-xii_enc_21041957_
fidei-donum.html (28/02/2022).

11 Cf. JOHN XXII, Princeps Pastorum
(28 November 1959) 24-26, https://
www.vatican.va/content/john-xxiii/
en/encyclicals/documents/hf_j-xxiii_
enc_28111959_princeps.html
(28/02/2022).

12 All the quotes of conciliar
documents are taken from http://
www.vatican.va/archive/hist_
councils/ii_vatican_council/index.htm
(28/02/2022).
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God reveals God-self, not a range of propositions to believe. The divine self-commu-
nication reaches its climax in Jesus Christ and is mediated through the Holy Spirit (DV 2).
The Church is the place to encounter the living God in word and sacrament. But the Church
also has to recognize the ecclesial reality of other churches and ecclesial communities by
admitting that, also from a Catholic point of view, they comprise and sometimes even better
preserve some of the elements of truth and sanctification, although they are still lacking
some of the necessary requirements for full unity (LG 8 and UR 3).

In addition to the elements of truth in other ecclesial traditions the council recognizes
that every religion contains »seeds of the Word« (AG11) and »rays of that Truth that
enlightens all women and men« (NA 2). Therefore it can state, »[tJhe Catholic Church
rejects nothing that is true and holy in these religions« (NA 2). This recognition »opens up
mission not only to a clear proclamation of the gospel message, but a proclamation in the
context of dialogue and an effort to understand the sincere beliefs of those to whom the
gospel is presented. «'

Moreover Christ’s presence does not destroy a culture, but brings it to perfection (AG 9).
Recognizing the »seeds of the Word« in people’s culture and values calls for participation
with them (AG 11). This even means to identify with their needs, »[t]he joys and the hopes,
the griefs and the anxieties of the men of this age, especially those who are poor or in any
way afflicted, these are the joys and hopes, the griefs and anxieties of the followers of Christ.
Indeed, nothing genuinely human fails to raise an echo in their hearts« (GS 1).

Stressing the intimate and unbreakable connection between mission and Church and
the ecumenical dimension of mission »[t]he proper purpose of this missionary activity is
evangelization, and the planting of the Church among those peoples and groups where it
has not yet taken root« (AG 6). This does not only settle the debate between the two pivotal
schools of missiology in the early 20t century, Miinster and Louvain,' but above all, through
mission, it links salvation and church more closely. The Catholic watchword now runs, »[t]
he pilgrim Church is missionary by her very nature« (AG 2). Consequently mission needs to
be based on a sound theology of the local church. And the missionary activity is identified
as the task of the entire Church and should be performed by all the faithful. In Catholic
thinking >mission without church« is inconceivable. If we phrase the development so far
in slogans, we moved from >The Church has missions« via »The Church has a mission« to
»The pilgrim Church is missionary by her very nature« (AG 2). And we are now on the way
to >Mission has a Church«."> But what are we to do, if mission has more than one church?

This touches on the ecumenical significance of mission. The link between ecumenism
and mission is one of the foundational ingredients of Ad gentes. From its founding in 1622
onwards the Congregation for the Propagation of the Faith not only had the task of spread-
ing the faith and protecting it in areas of Catholic diaspora, till 1960 it was responsible for
dialogue with other Christians in order to restore unity. This is universally known. Less
well known is that in April 1965 in Crét-Bérard, Switzerland, a small informal meeting of

13 Stephen B. BEVANS SVD, Mission 15 Thus reads the title of an article

at the Second Vatican Council: by Stephen B.BEVANS svD, The
1962-1965, in: ID. (ed.), A Century Mission has a Church: An invitation
(n.1), 101-111, 102. to the dance, in: Australian eJournal
14 Munster had seen the goal of of Theology 14/1 (2009) http://aejt.
mission in conversion in order to com.au/2009 /issue_14/?article=
save souls. Louvain had focused on 197644 (28/02/2022).

church planting.
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experts from the Catholic Church and the World Council of Churches contributed to Ad
gentes. The scope of the meeting was to exchange mutual information about the respective
positions in regard to missionary theory and practice.'® The traces of this background can
still be seen in Ad gentes 6 which stresses the importance of common witness."”

In view of the »scandal of division« Ad gentes 29 recommends »fraternal cooperation
as well as harmonious living with missionary undertaking of other Christian communi-
ties«. Even more explicitly voiced is the call to cooperation in Ad gentes 15: »Catholics
should cooperate in a brotherly spirit with their separated brethren«. From now on, like
an ostinato, mission resounds in the magisterium’s ecumenical initiatives and ecumenism
in its missionary wisdom.

2 The Implementation of Vatican II

This second step focuses on the three papal key texts on mission published after Vatican II,
Evangelii nuntiandi (1975), Redemptoris missio (1990) and Evangelii gaudium (2013). Using
one of them in turn this section exemplifies the developments with regard to the approach
to other Christians, other religions and contemporary culture since Vatican II.

2.1 Relations with other ecclesial traditions
and Evangelii nuntiandi

In the wake of the council a whole wealth of practical initiatives emerged. One of them is
SEDOS, the service of documentation and study of global mission, founded in 1964. In addi-
tion many missionary orders and congregations strove to adjust to the council’s concept
of mission. For instance, in the 1967 Chapter of the Missionaries of Africa Vatican II was
quoted 447 times.'®

Nevertheless, theologically the first decades after the council meant a period of crisis for
mission: Since salvation outside the church no longer was regarded as impossible, it seemed
difficult to still justify the necessity of mission. It rather seemed a patronizing indoctrina-
tion, an undue interference with foreign cultures, and was too closely intertwined with
colonialism. The well-being of the poor and oppressed might be better promoted by political
action. The mutual toleration of religions and cultures might be better served by dialogue.

In 1974 Paul VI convoked a Synod of Bishops on Evangelization in the Modern World.
»Mission« was deliberately avoided in the title. In the post-synodal apostolic exhortation
Evangelii nuntiandi,' published in 1975, Paul VI describes his concept of mission, now

16 This meeting also sparked off
the work of the Joint Working Group
between the Catholic Church and
the World Council of Churches
which resulted in its 1970 document
Common Witness and Proselytism.
Cf. Basil MEEKING, After Vaticanii,
in: International Review of Mission 73
(1984) 57-65,59.

17 Cf.also AG 36 on the ecumenical
value of the testimony of a good life.

18 Cf. Society of the Missionaries
of Africa (White Fathers), Documents
of the xxth Chapter Rome 1967, pro
manuscripto, Rome 1968.

19 All references to PAUL VI, Evan-
gelii Nuntiandi are taken from http://
www.vatican.va/holy_father/paul_
vi/apost_exhortations/documents/
hf_p-vi_exh_19751208_evangelii-
nuntiandi_en.html (28/02/2022).

20 Cf.Roger P.SCHROEDER SVD,
Catholic Teaching on Mission after

Vatican I1: 1975-2007, in: BEVANS (ed.),

A Century (n.1), 112-120,114.
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World Council of Churches, Common
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Document, no.1, http://www.
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22 Cf MEEKING, After Vaticanll,

(n. 16), 61.

23 Philip POTTER, Evangelization in
the Modern World, in: Monthly Letter
about Evangelism of wcc/cwME
(January 1975) 2.
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substituted by >evangelization«. This expanded understanding of mission includes direct
proclamation, planting the church and a variety of other activities. Against the tendency to
reduce evangelization to only proclaiming Christ to those who do not yet know him, Paul VI
states: »It is impossible to grasp the concept of evangelization unless one tries to keep in
view all its essential elements« (EN 17).?° Chapter 11 of Evangelii nuntiandi describes these
essential elements. Evangelization »means bringing the Good News into all the strata of
humanity [thus hopefully converting] both the personal and collective consciences of peo-
ple, the activities in which they engage, and the lives and concrete milieu which are theirs«
(EN18). Paul VI calls the latter an evangelization of »man’s culture and cultures (not in a
purely decorative way;, as it were, by applying a thin veneer, but in a vital way, in depth and
right to their very roots)« (EN 20).

The pope builds his broad concept of mission on the strong connection and continuity
between Jesus’ mission of the reign of God and the church, which is »the normal, desired,
most immediate and most visible fruit of this activity« (EN 15). Evangelization without the
church is impossible, it »is not accomplished without her, and still less against her« (EN 16).
On the contrary, » [e]vangelizing is in fact the grace and vocation proper to the Church, her
deepest identity« (EN 14). Since the entire church is missionary by nature, »it is the whole
Church that receives the mission to evangelize, and the work of each individual member is
important for the whole« (EN 16). The missional nature of the Church does not mean that
she possesses and disposes of mission out of her own accord. »The Church is an evangelizer,
but she begins by being evangelized herself [...] by constant conversion and renewal, in
order to evangelize the world with credibility« (EN 15).

This expanded understanding of mission leads to the recognition that »[b]etween
evangelization and human advancement - development and liberation - there are in fact
profound links« (EN 31). For »evangelization involves an explicit message, adapted to the
different situations constantly being realized, [...] — a message especially energetic today
about liberation« (EN 29). In fact, the exhortation insists on a balance between evangeli-
zation and liberation. But that does not mean that the Church is dedicated to a »simply
temporal projects, rather she proclaims the message of liberation with the »authority to
proclaim freedom as in the name of God« (EN 32).

The principal results of Evangelii nuntiandi actually are in close keeping with the under-
standing of mission in the ecumenical world. There, in 1961, the International Missionary
Council had merged with the World Council of Churches and become the Commission
on World Mission and Evangelism (CWME). At the turn of the years 1972/1973, the World
Mission Conference in Bangkok had taken place. It took a holistic approach to the theme
Salvation Today, encompassing spiritual as well as socio-political aspects.

The general secretary of the World Council of Churches, Dr Philip Potter, a Methodist
pastor who till 1972 had been director of CWME, had been invited to the 1974 Bishops’ Synod.
He had addressed the bishops quoting a passage from the Joint Working Group document
on Common Witness and Proselytism: »Unity in witness and witness in unity. This is the
will of Christ for his people.«*' He had combined this with the Synod’s working paper’s
statement: »The ecumenical movement finds its origin, among other things, in the require-
ments of evangelization that call for unity among Christians.«** He then had continued:

»Evangelism is the test of our ecumenical vocation [...] The challenge facing the churches
is not that the modern world is unconcerned about their evangelistic message, but rather
whether they are so renewed in their life and thought that they become a living witness
to the integrity of the gospel. «*?
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These words of his still resound in Evangelii nuntiandi 77 where Paul VI seems to enter into
a dialogue with Potter’s speech at the Synod:

»Indeed, if the Gospel that we proclaim is seen to be rent by doctrinal disputes, ideological
polarizations or mutual condemnations among Christians, at the mercy of the latter’s
differing views on Christ and the Church and even because of their different concepts
of society and human institutions, how can those to whom we address our preaching
fail to be disturbed, disoriented, even scandalized ?«

On Potter’s remark that »Evangelism is the test of our ecumenical vocation« the pope
comments, »Yes, the destiny of evangelization is certainly bound up with the witness of
unity given by the Church. This is a source of responsibility and also of comfort« (EN 77).
The convergences in the dialogue began to gradually find structural expression. The Synod
of Bishops had called for concrete steps to foster ecumenical cooperation and the pope
agreed.* Already at the Bangkok Mission Conference twelve Roman Catholic observers,
named by the Holy See, were present. Immediately after Bangkok the CWME commission met
for an amendment of its constitution to allow for consultative relations with non-member
bodies. »In 1974, the Secretariat for Christian Unity, in collaboration with the Congregation
for Evangelization of Peoples and with the help of the Unions of Superiors-General, named
four mission-sending institutes to a consultative relationship with the CWME.«* In addi-
tion three Catholics appointed by the same dicastery serve as commissioners on the CWME
commission. In 1984 the institutional cooperation culminated in the appointment of a
Catholic consultant to work for the then Secretariat for Promoting Christian Unity and
be seconded to Geneva as a staff member of CWME. From January 2011 till October 2013 I
held this position. In 2014 the consultancy would have celebrated its 30" anniversary, yet it
was abolished when I left. Nevertheless, there are still many topics to be dealt with jointly,
because the issues facing all mission communities, Catholic, historic and evangelical Prot-
estant, as well as Orthodox »look very similar [... and comprise a]: focus on God’s mission,
partnership between younger churches and their churches of origin, justice, evangelical
methods, inculturation, liberation, common witness, and the mission of the whole people
of God, inter-religious dialogue, and the theological basis of mission.«* Our next step will
pick up one of these issues and focus on the approach to other religions.

2.2 Relations with other religions
and Redemptoris missio

Redemptoris missio was promulgated on the twenty-fifth anniversary of Ad gentes (Decem-
ber 7 1990). It returns to the term >mission« and, while affirming the development of mission
since Vatican II, admits to have been written out of concern that neither the significance of
Jesus Christ nor the importance of the Church in mission nor a focus on missio ad gentes
and proclamation were sufficiently being upheld.

In response to these concerns John Paul IT presents salvation in Christ as the foundation
of mission.”” The encyclical addresses the horizons and paths of mission. It distinguishes
three situations of evangelization today. The first one »is missio ad gentes in the proper sense
of the term« (RM 33). It consists in » proclaiming Christ and his Gospel, building up the local
Church and promoting the values of the kingdom« (RM 34) to non-Christians. The second
one is pastoral care of Christian communities (RM 33). And »[t]hirdly, there is an intermedi-
ate situation, particularly in countries with ancient Christian roots [...] where entire groups
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of the baptized have lost a living sense of the faith, or even no longer consider themselves
members of the Church, and live a life far removed from Christ and his Gospel. In this case
what is needed is a »new evangelization« or a >re-evangelization«« (RM 33). In all three situa-
tions, the territorial dimension of mission »remains important for determining responsibili-
ties, competencies and the geographical limits of missionary activity« (RM 37). It is, however,
complemented by new horizons of mission which arise from contemporary social phenomena.

Redemptoris missio puts the main emphasis on missio ad gentes and at the same time
expands its scope. It addresses the need for an initial evangelization in large cities, with
youth, communities of migrants, and the poor. Recalling St Paul’s preaching on the Are-
opagus in Athens, it identifies new areopagi, i.e. »new sectors in which the Gospel must be
proclaimed« (RM 37¢). Here it lists the »world of communications, which is unifying human-
ity and turning it into what is known as a »global village <« (RM 37¢) as well as »commitment
to peace, development and the liberation of peoples; the rights of individuals and peoples,
especially those of minorities; the advancement of women and children; safeguarding the
created world« (RM 37¢). All these areas demand missio ad gentes.

Missio ad gentes can take various paths, and inter-religious dialogue is one of them. As
a matter of fact, Redemptoris missio identifies inter-religious dialogue as a »method and
means of mutual knowledge and enrichment« and refers to it for the first time as forming
»part of the Church’s evangelizing mission« (RM 55). To relate proclamation and dialogue
is not just a tactical move. Dialogue »does not originate from tactical concerns or self-
interest, but is an activity with its own guiding principles, requirements and dignity. It is
demanded by deep respect for everything that has been brought about in human beings by
the Spirit« (RM 56). On the other hand, »dialogue does not dispense from evangelization«
(RM 55). It does not lessen the task to proclaim Jesus Christ. The Church is the ordinary
way of salvation, yet, at the same time, »other religions constitute a positive challenge for
the Church« (RM 56). The need for authentic dialogue is therefore strongly affirmed. This
means to avoid all close-mindedness as well as all »false irenicism« (RM 56). Inter-religious
dialogue is a »path toward the Kingdom« (RM57). It can take different forms showing
that dialogue takes place among people not between religious systems. These forms range

»from exchanges between experts in religious traditions or official representatives of
those traditions to cooperation for integral development and the safeguarding of religious
values; and from a sharing of their respective spiritual experiences to the so-called
»dialogue of life, < through which believers of different religions bear witness before each
other in daily life to their own human and spiritual values, and help each other to live
according to those values in order to build a more just and fraternal society« (RM 57).

25 Joan DELANEY, The Relationship
of the Roman Catholic Church to
the Commission on World Mission
and Evangelism of the World Council
of Churches, in: Verbum 28 (1987)
82-88, 83; cf. also MEEKING, After
Vatican1l (n.16), 62.

26 Jeffrey GROS FsC, A Century of
Hope and Transformation: Mission
and Unity in Catholic Perspective,

in: BEVANS (ed.), A Century (n.1),
162-171,165.

27 Cf. JOHN PAUL II, Redemptoris
Missio 10. All quotes of RM are taken

24 Evangelii Nuntiandi 77: »More-
over we make our own the desire

of the Fathers of the Third General
Assembly of the Synod of Bishops,
for a collaboration marked by greater
commitment with the Christian breth-
ren with whom we are not yet united

in perfect unity, taking as a basis
the foundation of Baptism and the
patrimony of faith which is common
to us. By doing this we can already
give a greater common witness to
Christ before the world in the very
work of evangelization. «

from http://www.vatican.va/holy_
father/john_paul_ii/encyclicals/
documents/hf_jp-ii_enc_o7121990_
redemptoris-missio_en.html
(28/02/2022).
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In identifying these four forms Redemptoris missio actually builds on the results of the work
of the Secretariat for Non-Christians,”® meanwhile called the Dicastery for Inter-religious
Dialogue. The 1991 document of the same dicastery Dialogue and Proclamation: Reflection
and Orientations on Interreligious Dialogue and the Proclamation of the Gospel of Jesus
Christ,”® deepens this point, »[p]roclamation and dialogue are thus both viewed, each in
its own place, as component elements and authentic forms of the one evangelizing mission
of the Church. They are both oriented towards the communication of salvific truth« (DP 2).
Redemptoris missio set off a whole series of reflections on new ways and concepts of inter-
religious dialogue, also in papal teaching. This might be summarized best by Benedict XVI’s
observation on the two directions of inter-religious dialogue during his visit to the UK in
September 2010: »As followers of different religious traditions working together for the good
of the community at large, we attach great importance to this >side by side« dimension of
our cooperation, which complements the >face to face« aspect of our continuing dialogue«.>
As a matter of fact, also Christians of different traditions who are engaged in inter-religious
dialogue experience this »side by side« dimension as they grow in unity.

2.3 Relation with contemporary culture
and Evangelii gaudium

The most recent of the documents discussed here, Evangelii gaudium,* was published on
November 24, 2013 in order to mark the conclusion of the Year of Faith. It summarizes the
outcome of the Bishops’ Synod in October 2012 on The New Evangelization for the Trans-
mission of Faith. Pope Francis takes seriously the affirmation that has been reiterated time
and again since Fidei donum, namely that the entire People of God proclaims the Gospel.
The reader is treated like an >insider<. The pope addresses all the baptized as evangelizers,
not just the professional missionaries; and he addresses all the baptized, not just the Catho-
lics. The pope invites all Christians to embark on mission in the joy of the Gospel. »» Mere
administration« can no longer be enough. Throughout the world, let us be >permanently
in a state of mission«« (EG 25).

Pope Francis draws on the three situations of mission sketched in Redemptoris missio.
Mission and evangelization are once again interchangeable concepts. Yet the essence of
evangelization does not change: it remains the proclamation of Christ. Spirit-filled evan-
gelization is the order of the day: »I dream of a >missionary option, that is, a missionary
impulse capable of transforming everything, so that the Church’s customs, ways of doing
things, times and schedules, language and structures can be suitably channeled for the
evangelization of today’s world rather than for her self-preservation« (EG 27).>* Here the

28 Cf. SECRETARIATUS PRO NON- 29 PONTIFICAL COUNCIL FOR INTER- 30 BENEDICT XVI, Address to Clerical
CHRISTIANIS, The Attitude of the RELIGIOUS DIALOGUE, Dialogue and and Lay Representatives of Other
Church towards the Followers of Proclamation (19 May 1991), http:// Religions (17 September 2010),

Other Religions. Reflections and Ori- www.vatican.va/roman_curia/pontific  http://www.vatican.va/holy_father/
entations in Dialogue and Mission, in:  al_councils/interelg/documents/rc_ benedict_xvi/speeches/2010/
Bulletin. Secretariatus pro Non-Chris- pc_interelg_doc_19051991_dialogue- september/documents/hf_ben-xvi_
tianis 56 (1984/13) 126-141, no. 37. and-proclamatio_en.html spe_20100917_altre-religioni_en.html

(28/02/2022). (28/02/2022).
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pope refers to the Church’s home-made problems that need transformation, conversion
and renewal.*® »A Church which >goes forth« is a Church whose doors are open« (EG 46).
Evangelization means to share what has been received in baptism. Every single baptized

Christian accepts the call to mission. But mission is not an isolated individual activity. It
is accomplished in a community. »Each Christian and every community must discern the

path that the Lord points out, but all of us are asked to obey his call to go forth from our
own comfort zone in order to reach all the >peripheries< in need of the light of the Gospel«

(EG20). This communitarian aspect of mission is closely connected with its social and

cultural scope. The social relevance of mission becomes crucial regarding the present crisis

of communal commitment and the economic and cultural challenges that accompany it.
The »preferential option for the poor must mainly translate into a privileged and preferen-
tial religious care« (EG 200, cf. also EG 48). Yet, moreover, »[i]n a culture which privileges

dialogue as a form of encounter, it is time to devise a means for building consensus and
agreement while seeking the goal of a just, responsive and inclusive society« (EG 239). To

reach this goal is not an easy task, especially in the context of modern megacities. »A com-
pletely new culture has come to life and continues to grow in the cities« (EG 73). Drawing
on Redemptoris missio 37b Pope Francis describes the social and pastoral situation of urban
cultures (EG 71-75):

»Cities are multicultural; in the larger cities, a connective network is found in which groups
of people share a common imagination and dreams about life, and new human interactions
arise, new cultures, invisible cities. Various subcultures exist side by side, and often practise
segregation and violence. The Church is called to be at the service of a difficult dialogue. On
the one hand, there are people who have the means needed to develop their personal and
family lives, but there are also many >non-citizenss, >half citizens< and »urban remnants«.
Cities create a sort of permanent ambivalence because, while they offer their residents
countless possibilities, they also present many people with any number of obstacles to the
full development of their lives. This contrast causes painful suffering« (EG 74).

Social impact and human advancement thus are a major concern of »urban« mission. In
facing the challenges of the urban culture the pope recommends: »The unified and complete
sense of human life that the Gospel proposes is the best remedy for the ills of our cities, even
though we have to realize that a uniform and rigid program of evangelization is not suited
to this complex reality« (EG 75). In any case, such a communication of the Gospel is not the
transfer of European culture. Despite of globalization, there is no monolithic culture but a
variety of different cultures. As legitimately autonomous, culture exists of its own right. Here

31 FRANCIS, Apostolic Exhortation
Evangelii Gaudium (24 November
2013), http://www.vatican.va/holy_
father/francesco/apost_exhortations/
documents/papa-francesco_
esortazione-ap_20131124_evangelii-
gaudium_en.html (28/02/2022).
32 Cf.ibid., 49.

33 In this the pope follows four
principles (cf. EG 222-237): time is
greater than space, unity is greater
than conflict, reality is greater than
ideas, the whole is more than its
parts.
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Pope Francis draws on the important distinction which Evangelii nuntiandi makes between
legitimate secularity or secularization on the one hand and secularism on the other.** In such
a situation, the traditional model of » [t]he parish is not an outdated institution« (EG 28). It
provides the space for personal encounter with God and with one’s fellow believers.

3  Developments beyond Vatican II

In what way can mission along the lines of Vatican II still serve as a compass for evaluating
more recent developments? There have been a lot of changes since the last council which
saw the end of colonialism. Christianity now truly is a world religion. More Christians are
living or have their origins in the global south than in the north. What were formerly called
»Christian countries« have witnessed a significant decline and now need re-evangelization.
On the other hand, the group of Pentecostal and Charismatic Christians has today become
the second largest one, after the Roman Catholic Church. The rapid growth of new inde-
pendent churches challenges the traditional ecumenical movement. The percentage of
Christians in the world population, however, has not changed significantly for the last 100
years, holding steady at around 33%.%® Migration is a steadily increasing global phenom-
enon. Worldwide globalization challenges traditional identities rooted in specific cultures.
»Liquid modernity<®*$ denotes the shift from a >solid< hardware-centred modernity to a
»liquid« software-based modernity that profoundly changes all aspects of the human condi-
tion. Moreover, pluralism reflects the situation of a differentiated world that has no centre
and no unity. The »universe« has become a »pluriverse«. What is the place of mission in it?

3.1 Relations with other ecclesial traditions

The Catholic Church came to recognize also other movements and institutions than her
traditional partners. As they became institutionalized, the Global Christian Forum, the
Lausanne Movement, and the Evangelical World Alliance are such new partners. The major
challenge with regard to mission does not lie so much in the official relations but in the
day-to-day encounters and the cooperation on the scene of action. For here the issue of
proselytism or, to put it more bluntly, of >sheep stealing« comes up. The challenge is how to
find ways together which do not just stop a growing de-Christianization, but rather foster
a credible common Christian witness.

3.2 Relations with other religions

Evangelizing all peoples stays a permanent concern but with different names. The boundaries
of mission have become much wider than Vatican IT imagined. No way leads back behind
the broad concept of evangelizing mission which indispensably comprises serious com-
mitment to inter-faith dialogue.

Due to migration local churches in various parts of the world need to learn what inter-
religious »dialogue of life« means on a daily basis. In their dialogue encounters on various
levels the different world religions strive to recognize and live up to their common responsi-
bility for peace and justice. In the face of religiously motivated violence, however, the
desirability of religious freedom and the scandal of the persecution of so many Christians
remains an issue regularly addressed by the pope himself and curial institutions like the
Dicastery for Inter-religious Dialogue, especially in their meetings with Muslims.
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3.3 Relation with contemporary culture

Ever since Vatican II, mission is an outreach to persons. It ceased to be a territorial out-
reach from »West to rests, solely directed towards foreign lands. It also is an outreach into
foreign structures, aiming at the evangelization of cultures (EN), areopagi (RM), cities (EG),
in short, an evangelization of the changing social and cultural realities of human life. The
juridical and geographical idea of a mission that rather aimed at »Christianization« than
»Evangelization« is overcome. Facing the pastoral crisis in the West which creates a kind
of >holy remnant«-feeling among the still practicing Catholics the Church also is about to
realise that for the pastoral aspect of mission personal relations and encounters may be as
important as humanitarian aid.

Inculturation still remains highly important in contemporary mission, but it no longer
refers only to the fact that the Christian faith is implanted into foreign cultures and to
the task to preserve foreign native customs and traditions. The cross-cultural character
of mission and the unifying ecclesiological concept of communio render the distinction
between >sending churches«< and >receiving churches« less important. On the other hand,
intercultural formation and missiological anthropology play an increasing role in the
formation of missionaries.

Inculturation now also refers to the fact that foreign (Christian and non-Christian) cul-
tures encounter Western Christianity, especiallyvia migration. The host community is chal-
lenged to engage with the migrants and to come up with appropriate forms of intercultural
ministry. The migrant community is challenged as to how to relate to the host community.
It can do this either through finding its place within an existing local church, or by setting
up new networks and congregations. In any case the diaspora factor plays an important
role. From a Western point of view »mission comes to us«.*” Thus migrants’ mission forms
a new important paradigm.

3.4 ...and beyond?

What are the emergent themes of mission in 2022? One topical issue definitely are the
different, sometimes new directions of mission: mission ad intra and ad extra, >mis-
sion in reverse« or from the >rest to the West<*® and >missio inter gentes<. Most of these
recently developed directions of mission can be seen as an expression of the Church’s
catholicity.

The lay involvement in mission increases, as huge numbers of short-term missionaries
worldwide take part in mission trips that are limited in time. What then is the fate of
the »professional«< missionaries and their missio ad vitam? Organizations like the Vol-
unteer Missionary Movement® try to ensure a continuation of subsequent short-term
engagements through partnerships and long-term planning. This tendency towards an
increasing number of short-term missions seems to corroborate Pete Ward’s hypoth-
esis that the broader context of >liquid modernity« also leads to the phenomenon of a

34 Cf Evangelii Nuntiandiss. 37 Cf Graziano BATTISTELLA, La Ogbu KALU /Peter VETHANAYAGA-

35 Cf. Ernst PULSFORT (ed.), Her- missione viene a noi. In margine MONY /Edmund KEE-FOOK CHIA (ed.),

ders neuer Atlas der Religionen, all'lstruzione Erga Migrantes Caritas Mission after Christendom: Emergent

Freiburg i. Br. 2010, 75. Christi, Vatican City 2005. Themes in Contemporary Mission,

36 Cf. Zygmunt BAUMAN, Liquid 38 Cf. Peter VETHANAYAGAMONY, Louisville, KY 2010, 59-70.

Modernity, Cambridge 2000. Mission from the Rest to the West: 39 Or other organisations listed on
The Changing Landscape of World OSCAR, https://oscar.org.uk

Christianity and Christian Mission, in: (28/02/2022).




180 Annemarie C. Mayer

»liquid church«.*® Yet >liquid modernity« does not mean new stability and order, only
an unmanageable and overwhelming disorder of the present. If the church were to sur-
vive in a liquefied present, this would no longer be possible according to the principles
of a »solid church«, which are parish-oriented with a central Sunday service as their
standard. Ward thinks, » [w]hat is needed is a more flexible church, one that is able to
respond to the changing needs of people. The challenge for the liquid church is how it
can do this without losing its theological heart«.*' Contradicting Ward, Kees de Groot
underlines the ambivalences of a >liquid church«: »Whereas Bauman says, »Watch out!
Beware liquid modernity!«, Ward exhorts, >Behold, society is liquid! Church should be
likewise!««** De Groot exposes Ward’s rather uncritical adaptation of a late modern
consumerist culture. If the church were to become fluid, this would not lead to truly
better mission. »After all, it is not church growth, nor the flow of the liquid church, that
constitutes the mission of the Church. Its mission is entailed in the difference a church
makes in a world, where salvation and solidarity can be absent or present.«** Thus, an
openness to new forms of inculturation is advisable whereas a total metamorphosis
into a »liquid church« is not. The reason for this is not an adherence to the eternally
outdated but the theological tenet that the church is a place of hope where God can be
found in communion, not in individual outings and trips in search of meaning. For
this reason some of the new developments are no option for Catholic mission; I refer
to the increasing number of individuals, groups and organizations that are engaging in
mission activities which are independent of the mission work undertaken by the exist-
ing churches.** Mission is no pastime activity. It asks commitment and involvement in
the church. For as Lesslie Newbigin, once General Secretary of the International Mis-
sionary Council and subsequently Associate General Secretary of the World Council of
Churches, pointed out, »[t]he logic of mission is: the true meaning of the human story
has been disclosed. Because it is the truth, it must be shared universally. When we share
it with all peoples, we give them the opportunity to know the truth about themselves, to
know who they are because they can know the true story of which their lives are a part.
Wherever the gospel is preached the question of the meaning of the human story - the
universal story and the personal story of each human being - is posed. Thereafter the
situation can never be the same.«* .

40 Pete WARD, Liquid Church,
Peabody, MA/Carlisle, Cumbria 2002.
41 Ibid., 64.

42 Kees DE GROOT, The Church in
Liquid Modernity. A Sociological and
Theological Exploration of a Liquid
Church, in: International Journal for
the Study of the Christian Church 6
(2006) 91-103, 99.

43 |bid., 100-101.

44 Cf. www.faithashare.net
(28/02/2022).

45 Lesslie NEWBIGIN, The Gospel
in a Pluralist Society, Grand Rapids,
MI11989, 125.
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Perspektiven mit Madeleine Delbrél

von Michael Meyer

Zusammenfassung
Madeleine Delbrél entschlieft
sich nach einer langeren
Suchbewegung in den 1930er
Jahren zu einem Leben mitten
in der Banlieue von Paris. Sie
lebt ihr christliches Engage-
ment Seite an Seite mit den
»ganz normalen Menschen«

in Ivry. lhre Gottsuche in saku-
laren Welten, die schlichte und
einfache Prasenz als Zeugnis
fur das Evangelium, ihr politi-
scher Einsatz zugunsten der
Armen sowie ihre poetische
und lebensfrohe Art sind Ak-
zentsetzungen flr eine erneu-
erte missionarische Grundhal-
tung. Interessiert an existen-
tiellen Fragen und glaubwirdig
im sozialen Handeln, ist Made-
leine Delbrél eine authentische
Zeugin des Evangeliums und
eine Prophetin fur einen
geschwisterlichen Lebensstil

in einer pluralen Welt.
Schliisselbegriffe

- Missionsspiritualitat

- Sozialpastoral

- Zeugnis

- Peripherie

Abstract

After a long search in the
1930s, Madeleine Delbrél de-
cided to live in the midst of
the banlieue of Paris. She lived
her Christian commitment in
Ivry alongside »very ordinary
people.« Her search for God in
secular worlds, her modest and
simple presence as a witness
to the Gospel, her political
commitment in support of the
poor, and her poetic and joyful
manner furnish accents for a
renewed fundamental attitude
with respect to missionary
work. Madeleine Delbrél, who
was interested in existential
questions and credible in social
action, was an authentic wit-
ness to the Gospel and a
prophet for a siblinglike way
of life in a pluralistic world.
Keywords

- Missionary spirituality

- Social-pastoral care

- Witness

> Periphery

Sumario

Madeleine Delbrél decide vivir
en el centro de la banlieue de
Paris tras un largo movimiento
de busqueda en los afios 30
del siglo XX. Vive su compro-
miso cristiano al lado de la
»gente corriente« de Ivry. Su
busqueda de Dios en los mun-
dos seculares, su presencia
llana y sencilla como testigo
del Evangelio, su compromiso
politico en favor de los pobres,
asi como su forma de vida
poética y alegre, son acentos
para una actitud misionera
renovada. Interesada en las
cuestiones existenciales y crei-
ble en la accion social, Made-
leine Delbrél es testigo convin-
cente del Evangelio y profeta
de un estilo de vida fraterno en
un mundo plural.

Palabras clave

- Espiritualidad de la mision

- Pastoral Social

- Testigo

- Periferia
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icht nur scheint das Evangelium keine Neuigkeit mehr zu sein; es scheint vor
» allem keine gute Neuigkeit mehr sein zu kénnen. Uberall, wo die Mission

ansetzen mochte, stof3t sie auf dasselbe Echo: >Der Glaube? Kein Bedarf ...« In
unserer Welt gibt es immer neue und immer mehr Bediirfnisse, aber die Schitze des Evange-
liums haben keinen Marktwert; sie sind aufler Kurs, weil niemand danach verlangt«,!
schreibt Madeleine Delbrél, die franzésische »Mystikerin der Strafle«. Delbrél gilt als
»Pioniergestalt einer christlichen Existenz in der sikularen Welt von heute«.? Interessiert
an existentiellen Fragen und glaubwiirdig im sozialen Handeln, ist sie Zeugin des Evan-
geliums und Prophetin fiir einen geschwisterlichen Lebensstil in einer pluralen Welt. Nach
Jahren der intensiven spirituellen Suche?® zieht sie als ausgebildete Sozialarbeiterin mit zwei
Gefihrtinnen im Jahr 1933 nach Ivry, in die von Kommunisten regierte Arbeiterstadt. Hier
wird sie bis zu ihrem pl6tzlichen Tod im Jahr 1964 bleiben. Ganz und gar am Leben ihrer
Mitmenschen interessiert und ohne Berithrungsangste wird Madeleine neue, ungewéhnliche
Wege des christlichen Zeugnisses in der Banlieue von Paris gehen. Treffend charakterisiert
Annette Schleinzer die franzosische Gottessucherin an der Seite der Armen: »Alles an ihr
war zart und leicht, die Leichtigkeit einer groflen Meisterin. Sie war klein, schmal, sehr
lebhaft, humorvoll und von einem ganz besonderen Charme - und wirkte auch noch mit
sechzig Jahren ganz jung, manchmal fast wie ein Kind. Uber eine winzige Kleinigkeit konnte
sie sich freuen und interessierte sich fiir alles. [...] Sie traf eine Freundin lieber in einem
Café oder in einer Kneipe im Quartier Latin als im Sprechzimmer eines Klosters. [...] Sie
trug gerne farbenfrohe Kleider, liebte die Musik und Dichtung. Thr Lieblingskomponist
war Beethoven, ihre Lieblingssingerin Edith Piaf - und sie sah ihr sehr dhnlich!«*

1 Ivry als Chiffre der
nachchristentiimlichen Gesellschaft

Der Entschluss Delbréls zum Leben in Ivry ist die bewusste Entscheidung fiir einen Ort
jenseits der christentiimlich geprigten Gesellschaft. Die tiber Jahrhunderte in Frank-
reich (bzw. Westeuropa) als Normalitidt empfundene Situation, dass in Familie und in
Gemeinde der christliche Glaube praktiziert und tberliefert wird, ist in der sdkularen
Stadt Ivry nicht gegeben. Ivry steht als Chiffre fiir die Entfremdung zwischen der Kirche

1 Madeleine DELBREL, Wir Nachbarn
der Kommunisten, Einsiedeln
1975,172.

2 Annette SCHLEINZER, Die Liebe ist
unsere einzige Aufgabe. Das Lebens-
zeugnis von Madeleine Delbrél,
Ostfildern 22015,14.

3 Gilles FRANCOIS/Bernard PITAUD,
Madeleine Delbrél. Die Biografie,
Munchen 2019, 28-46. Die Kindheit
Madeleine Delbréls ist durch ein
antiklerikal-liberales Lebensumfeld
gepragt. Mit 16 Jahren sieht Made-
leine sich als Uberzeugte Atheistin.
lhre Gottesleugnung bricht zusam-
men, als ihr Verlobter sich dem
Dominikanerorden anschliel3t. Nach
Jahren der geistlichen Suche nennt
sie das Jahr1924 als Jahr ihrer
Bekehrung. Angesprochen von der

Autobiographie der Théreses von
Lisieux Uberlegt sie, ein kontempla-
tives Leben im Karmel zu fihren;

der Kontakt mit den Pfadfindern je-
doch lasst sie erkennen, dass sie

zu einem Leben mitten in der Welt
gerufen ist.

4 SCHLEINZER, Lebenszeugnis
(Anm.2),15.

5 https://www.vatican.va/content/
francesco/de/speeches/2014/novem
ber/documents/papa-francesco_
20141127_pastorale-grandi-citta.html
(6.1.2022). Papst Franziskus formuliert
an die Teilnehmenden eines Kon-
gresses zur Grof3stadtpastoral: »Wir
kommen aus einer jahrhundertealten
Pastoral, in der die Kirche der einzige
Bezugspunkt fur die Kultur war. Ja,
das ist unser Erbe. Als wahre Lehr-

meisterin hat sie es als ihre Verant-
wortung gesehen, nicht nur die
Kulturformen abzustecken und durch-
zusetzen, sondern auch die Werte,
und - noch tiefer gehend - die per-
sonliche und kollektive Vorstellung
vorzugeben, also die Geschichten, die
Angelpunkte, auf die sich die Men-
schen stlitzen, um letzte Bedeutun-
gen und Antworten auf ihre Lebens-
fragen zu finden. Aber in dieser
Epoche befinden wir uns nicht mehr.
Sie ist vorbei. Wir sind nicht in der
Christenheit, nicht mehr. Wir sind
heute nicht mehr die einzigen, die
Kultur machen, und wir sind weder
die ersten, noch die, denen am
meisten Gehor geschenkt wird. Und
genau deshalb brauchen wir eine Ver-
anderung der pastoralen Mentalitat.«
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und der Lebenswelt der Menschen. Die oft unhinterfragte Deckungsgleichheit zwischen
Religion und Gesellschaft war bereits zur Lebenszeit von Madeleine Delbrél zu Ende. Viele
Plausibilititen der Christenheit sind nicht mehr klar und wesentliche Teile der Wurzeln
christlicher Existenz sind nicht mehr bekannt oder durch die Festlegung auf vermeintlich
christliche Verpflichtungen reduziert. »Non siamo nella cristianita, non pit«,’ formuliert
Papst Franziskus in diesem Sinn und bezeichnet damit das Ende, der »konstantinischen«
Ara der Christenheit in Westeuropa.® In diesem Ausgangsfeld ist die Frage der Mission neu
zu stellen. In Zeiten, in denen Mitteleuropa in der Fliche weitgehend christianisiert war, gab
es keine Notwendigkeit, ein missionarisches Bewusstsein gegeniiber dem eigenen Umfeld
zu entwickeln: »Den apostolischen Einsatz kannten wir praktisch nicht, den normalen
Einsatz eines christlichen Lebens angesichts seiner ungldubigen Néchsten. Wir lebten ein
christliches Leben, aber ein unter Christen gelebtes christliches Leben. Darin wurden wir
erzogen; darauthin ausgebildet. Jetzt gilt es, uns zu wandeln ... «.”

2 Von den Missionen in Ubersee
zu der einen Mission

Der Wandel betrifft das Verstindnis der christlichen Mission: die »Missionen« (im Plural)
waren jene Orte in den siidlichen Kontinenten, wo aus Europa stammende Missionare titig
waren. Sie waren »Missionare mit Schiff«, deren Ziel fremde Lander waren, um die dort
lebenden Menschen zum christlichen Glauben zu fithren und zu taufen. Mission definierte
sich als eine geographische. Europa, der »alte« Kontinent mit seiner langen, abendlindisch
judisch-christlich gepragten Kulturgeschichte, sah sich als das Zentrum der Christenheit. Von
Europa aus wurden Missionare ausgesandt; die anderen Kontinente waren lediglich Empfinger
einer Botschaft, die von der Kultur und der Herangehensweise européischer Missionare gepragt
war. »Nach der alten Vorstellung heifft Mission die Rettung der Seelen bei den auswirtigen
Heiden, durchgefiihrt vor allem von professionellem Personal (Priester, Ordensleuten, beauf-
tragte Laien) aus Europa und Amerika, die mit der finanziellen und spirituellen Unterstiit-
zung der Heimat in Missionsgebieten Kirchen pflanzen«,® beschreibt Michael Sievernich das
vorkonziliare Missionsverstindnis. Das Zweite Vatikanische Konzil iiberwindet - wenigstens
im Ansatz - die bis dahin giiltige Einteilung von klassischen Missionsgebieten und entdeckt

6 Vgl. Peter HUNDERTMARK,
Gemeinde griinden! Skizzen fir eine
Selbstorganisation der Christglau-
bigen, Annweiler 2015, 113-114. »Flr
die weitaus meisten Menschen ist
Kirche ein steinernes Zeugnis einer
vergangenen Kultur, ein Ausflugsziel
fur Urlaubstage. Die offiziellen Ver-
treter der Kirche wirken bei ihren
sporadischen Auftritten in den Nach-
richtensendungen einigermafien exo-
tisch. Phantasien und Erwartungen
beziehen sich auf eine >heile¢, land-
lich gepragte Kirchenwelt, die sich
irgendwo im Nirgendwo eines ima-
ginierten 19. Jahrhunderts anzusiedeln
scheint. Oder aber eine Kirche ist
Hassbild aus der Kindheit, untrennbar
verbunden mit Zwang, Langeweile
und Doppelmoral. Erfahrungen mit

Kirche als positive gesellschaftliche
Gestaltungskraft, gar als Ausdruck
der Nachfolge Jesu Christi, als spiri-
tuelles Geschehen, ist selbst bei
Mitarbeiter/-innen von Institutionen
in kirchlicher Tragerschaft langst nicht
einfach vorauszusetzen.« Vgl. auch:
Andreas HENKELMANN, Abschied

von der Volkskirche — Thesen zu einer
aktuellen Kirchendeutung in kirchen-
historischer Perspektive, in: LebSeel 70
(2019) 352-356.

7 Madeleine DELBREL, Gebet in
einem weltlichen Leben, Einsiedeln
1979, 97.

8 Michael SIEVERNICH, Die christ-
liche Mission. Geschichte und Gegen-
wart, Darmstadt 2009, 161.
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wieder die universale Weite der Mission als Eigenschaft der Kirche, die »ihrem Wesen nach
missionarisch« (AG 2) ist. Wenn auch zogerlich, so weitet das Konzil den Horizont von einer
europdischen Vorstellungswelt hin zu einer »kulturell vielfach verwurzelten und diesem
Sinn kulturell polyzentrischen Weltkirche«’ mit Konsequenzen fiir ein erneuertes Missions-
verstindnis.'® Das Zweite Vatikanische Konzil beendet die Etappe der sogenannten Missions-
kirchen insofern, als von nun an nicht mehr von den »Missionen« (im Plural), sondern von
der einen »Mission« (im Singular) die Rede ist, deren Ziel die Verkiindigung des Evangeliums
in Wort und Tat ist, besonders mit Blick auf die »Armen und Bedréngten aller Art« (GS1).

3 Missionare ohne Schiff

Aus diesem Verstindnis lassen sich Neuerungen im missionarischen Bewusstsein festhalten,
die Madeleine Delbrél prophetisch vor dem Konzil erkannte, als sie von den »Missionaren
ohne Schift« spricht. Sie meint jene Glaubensboten, die nicht in ferne Kontinente ziechen,
sondern vor Ort den Auftrag sehen, fiir das Evangelium Zeugnis zu geben. Christian Bauer
nennt Madeleine Delbrél gar eine »Konzilsmutter «:'! mit ihren Uberlegungen trigt sie nicht
nur zur Uberwindung des geographischen Missionsverstindnis bei, sondern schafft durch die
vorurteilsfreie Anerkennung der gesellschaftlichen Realititen, in denen sie sich bewegt, eine
klare Ausgangsvoraussetzung fiir die Verkiindigung des Evangeliums. Madeleine sieht sich als
Glaubensbotin hineingestellt in eine grofle Menschenmenge: »Uns Missionare ohne Schiff, die
von der gleichen Liebe getrieben sind [wie die »richtigen< Missionare], treibt derselbe Geist
anderen Wiisten zu. Von einer Sanddiine aus betrachtet der Missionar im weifen Talar die
Weite der ungetauften Lander. Oben an der Treppe zur Metro blicken auch wir, Missionarinnen
im Tailleur, von Stufe zu Stufe - es ist Stof3zeit - tiber eine weite Flache von Menschenkopfen
hin, [...] die auf die Offnung des Tores wartet. [...] Wir ganz oben. Weiter oben und iiberall:
Gott.«'? Weit von einem kulturpessimistischen Untergangsszenario entfernt, rechnet Made-
leine mit der Gegenwart Gottes und baut darauf, dass die Spuren des lebendigen Gottes in
den vermeintlich atheistischen Rdumen Ivrys zu entdecken sind. Als »Missionarin ohne
Schiff« blickt sie auf die Gesellschaft, um von dort aus ein Fazit zu ziehen: »Das Evangelium
zu verkiinden wird uns (vielmehr) gezeigt als normale Reaktion unseres Organismus auf die
Entchristlichung; als Gebrauch einer Lebensfunktion, als Erfiillung einer Aufgabe, fiir die wir
von unserer Konstitution her geeignet sind. Evangelisierung ist kein Zeitvertreib. Sie ist Frucht
eines Lebens, normale Auswirkung eines normalen Lebens«." Sie spricht vom Apostolat als
einem »normalen Gewaltzustand «."* Mission versteht sie als eine existentielle Weise des Lebens,
nicht als Additiv zum christlichen Leben. Das Evangelium ist der Lebensnerv aller Glaubenden
und deshalb kann das apostolische Wirken Delbréls - so Marianne Heimbach-Steins - nicht
auf eine »Spezialaufgabe fiir besonders ausgebildete und freigestellte kirchliche Funktionére
reduziert werden, sondern prigt die christliche Existenz ihrem Wesen nach.«"* Madeleine

9 Johann Baptist METZ, Im Aufbruch  Tag seiner Wahl auf den Stuhl Petri 11 Christian BAUER, »Missionare

zu einer kulturell polyzentrischen als der Bischof von Rom vorstellt, den  ohne Schiff«. Madeleine Delbrél, eine
Weltkirche, in: ZMR 70 (1986) die Kardinale vom »anderen Ende der ~ Konzilsmutter des Zweiten Vatika-
140-153,140. Welt« gerufen haben, steht erstmals nums?, in: Katja BOEHME /Thomas
10 Die historische Papstwahl des in der Geschichte der Weltkirche ein HERKERT (Hg.), ... lauter Sprung-
lateinamerikanischen Kardinals Jorge Papst aus Lateinamerika an der Spitze  bretter in die Ekstase. Alltags-

Mario Bergolio am 13. Marz 2013 fugt  der Kirche. spiritualitat nach Madeleine Delbrél,
sich in die Entwicklung zur Weltkirche Wirzburg 2015, 77-108, 79.

seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil
ein. Mit Papst Franziskus, der sich am
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Delbrél setzt in der essentiellen Definition der Mission einen gewichtigen Akzent, der seit
dem Zweiten Vatikanischen Konzil fiir das erneuerte Missionsverstandnis gilt: Jeder getaufte
Christ ist gerufen, mit seinem Leben Zeugnis fiir die Menschenfreundlichkeit Gottes zu
geben. Michael Sievernich spricht von einer »kapillaren« Missionspraxis, die den Glauben in
der Alltdglichkeit, im Zusammenleben innerhalb der Familien und Hausgemeinschaften, im
Freundeskreis, unter Berufskollegen, in der Nachbarschaft oder auf Reisen lebt.*®

4 Unterwegs auf den pluralen Straflen Ivrys

In der Stadt Ivry erlebt Madeleine wie unter einem Brennglas, dass weite Teile der Gesell-
schaftvon ihren christlichen Wurzeln abgeschnitten oder gar aggressiv antikirchlich sind. Die
Mehrheit ihrer Zeitgenossen bewegt sich an der Oberfldche eines Kulturchristentums: »Dann
héngt man sich an besondere Moralvorstellungen, bekennt sich zu politischen Optionen und
nimmt einen bestimmten Lebensstil an, was an sich ja ganz indifferente Gewohnheiten sind;
all das betrachtet man aber als Verpflichtungen des christlichen Lebens, all das verwechselt
man mit dem Glaubensleben. [...] Die Glaubenserziehung wird nun vor allem eine Erziehung
zum Kult, zu den Sakramenten, zu einer praktischen kirchlichen >Disziplin«. Und diese
Bereiche sind dann nur noch unzureichend mit den urspriinglichen Séiften des Glaubens an
Gott getrinkt.«'” Fiir Madeleine stellt sich die wichtige Frage, ob Christen Spezialisten der
Vergangenheit sind, die ein museales Erbe hiiten, oder ob sie dem Evangelium innewohnende
gestalterische und pragende Kraft neu ausbuchstabieren werden: »In den Milieus, in denen
die Christen seit Generationen unter sich leben, entstand schliefSlich eine Vermischung
des Glaubens mit einer bestimmten christlichen Mentalitdt. In dieser Mentalitit wurde aus
dem gnadenhaften Geschenk Gottes [...] eine Art angeborener Besitz der Stammeschristen,
das Erbe christlicher Familien.«'® Zwei Jahre nach ihrer Ankunft in Ivry zieht Madeleine
mit ihren Gefdhrtinnen in ein Haus, das der Stadt gehort und das sich in unmittelbarer
Nachbarschaft zum kommunistischen Rathaus befindet.” Mit dem Einzug entfernt sie
sich vom Territorium ihrer Pfarrei, ohne dass sie jedoch den Kontakt zur offiziellen Kirche
abbrechen méchte. Im Gegenteil: sie versteht sich als einen »Vorposten« bzw. als » Grenzfeld
der Kirche«.?® Klar erkennt sie, dass die verfasste Kirche im geltenden Parrochieprinzip nur
einen begrenzten Kontakt zu den Menschen ermdglicht. Bisweilen wird die Verkiindigung
des Evangeliums aufgrund der beidseitigen Verdidchtigungen zwischen Vertretern der Kirche
und dem antiklerikalen Milieu verhindert. Die amtlich verfasste Kirche bewegt sich im
geschiitzten Innenraum, sucht keinen Kontakt zu den Nicht- oder Andersglaubenden: »Ich
lebe nun seit sechzehn Jahren in Ivry. Bis 1939 habe ich hauptsichlich unter Christen gelebt.
Wihrend des Krieges dann unter Christen und Nichtchristen. Seit vier Jahren lebe ich fast
ausschlief3lich unter Nichtchristen. Ich sage bewusst »ich¢, denn diese Etappen gelten nicht
in der Weise fiir alle meine Gefahrtinnen. Dennoch haben wir alle gemerkt, dass die Pfarrei

12 Madeleine DELBREL, La sainteté 15 Marianne HEIMBACH-STEINS, 19 Das Wohnhaus — neu renoviert —
des gens ordinaires. Textes mis- Unterscheidung der Geister — in der Rue Raspail ist heute offentlich
sionaires 1. Euvres complétes 7, Strukturmoment christlicher Sozial- zuganglich und ssichert« das spiri-
Bruyeéres-le-Chatel 2009, 86. ethik. Dargestellt am Werk Made- tuelle Erbe Delbréls und ihrer Equipe.
13 DELBREL, Gebet in einem welt- leine Delbréls, Miinster 1994, 97. Vgl. www.maisonmadeleinedelbrel.
lichen Leben (Anm.7),102. 16 Vgl. SIEVERNICH, Mission com (25.1.2022).
14 DELBREL, Nachbarn der Kom- (Anm. 8), 28-30. 20 Madeleine DELBREL, Auftrag
munisten (Anm.1),160. 17 DELBREL, Nachbarn der Kom- des Christen in einer Welt ohne Gott,
munisten (Anm.1), 235. Freiburg 22000, 37.

18 Ebd., 235.
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Ivry-Centre als Gemeinschaft fast vollig von jedem nichtgldubigen Milieu abgeschnitten
ist ... «.?' Sie erkennt mit ihrer Equipe den Auftrag, neue und andere Formen der Begegnung
mit Menschen zu erméglichen, wo die sich selbst gentigsame Kirche den Menschen keine
»helfende Hand « ausstreckt und ihren Sendungsauftrag vernachlédssigt. Den »Pfarreien sind
in Bezug auf die heutige Welt die Arme an den Ellbogen abgetrennt; diejenigen von uns, die
sich nicht nur im Bereich der Pfarrei engagieren, bilden sozusagen die >Ersatz-Arme« dieser
amputierten Glieder«,** hilt Madeleine fest. Auch wenn sie schonungslos die Ohnmacht und
die Hilflosigkeit der Kirche analysiert, ist sie selbst nicht paralysiert. Wie gelingt es ihr, auf
eine andere Weise den Zugang zum Alltag und zum Leben der Menschen zu finden, denen
das Evangelium ein Fremdwort ist?

5 Schicksalsgefahrtin im Alltag

Dreh- und Angelpunkt ist fiir sie, dass sich die Verkiinder des Evangeliums aus dem
Geheimnis des menschgewordenen Gottes ihren Nachsten zuwenden, »solidairement ihren
Mitmenschen verpflichtet und solitairement in Gott verwurzelt.«* Die Inkarnation ist fiir
Madeleine Delbrél das theologische Argument schlechthin, um das Lebensschicksal mit den
Arbeitern in Ivry zu teilen. Die vorbehaltlose Ausrichtung an der Menschwerdung Christi,
der sich »von der konkreten sozialen und kulturellen Welt der Menschen einschliefien
lie3, unter denen er lebte« (AG10), wie das Missionsdekret Ad gentes formuliert, ist der
Glutkern bei Madeleine Delbrél, der sie zu einer wirklichen Auseinandersetzung mit der
Realitdt bringt. Sie fragt nicht, ob die vielen Menschen, denen sie Tag fiir Tag in Ivry begegnet,
christlich-katholisch sozialisiert sind. Sie begegnet ihnen alltéglich als » Schicksalsgefahrtin«.
Der Zutritt in die Rue Raspail gilt nicht nur jenen, die einen Taufschein vorzeigen, sondern
die Tiir der Gastfreundschaft steht allen weit offen: Brot fiir die Hungernden, ein Obdach
fir die Obdachlosen und Mitleid mit den Weinenden. Der Grundsatz ihres Apostolates
lautet: »Damit aber der Glaube vernommen, seine Botschaft verstanden werde, miissen die
Verkiindenden zusehen, dass sie von der Welt durch nichts anderes getrennt sind als durch
ihren Glauben. Sie miissen den Menschen dieser Welt wie Blutsbriider und Schicksals-
gefdhrten verbunden sein wollen, und wenn sie aufgrund ihres Glaubens Fremdlinge sind,
diirfen sie es in keiner anderen Hinsicht durch eigene Schuld sein.«** Auf dem grofen Tisch
im Wohnzimmer der Rue Raspail, dem zentralen Treffpunkt ihres Hauses fiir unzahlige
Menschen, liegt eine grofie Weltkarte. Die Weltkarte deutet den weiten Horizont, in dem
Madeleine glaubte. Gott wird Mensch in dieser Welt und deshalb ist auch ihr Leben mitten
in die Welt (»au coeur des masses«) hineingestellt. Die Orte und Moglichkeiten, die Made-
leine Delbrél dafiir in Betracht zieht, sind dabei ebenso vielféltig wie unkonventionell: sie
bietet konkrete Hilfe fiir Notleidende in der Nachbarschaft an, sie interessiert sich fiir die
Menschen anderer Religionen, sie pflegt den Austausch mit den Gewerkschaften oder
trifft sich an scheinbar ganz profanen Orten, die fiir sie jedoch zu einer Begegnungsstatte
des Menschen mit dem Geheimnis Gottes werden konnen. All ihre Initiativen sind jedoch

21 Madeleine DELBREL, S'unir au 23 BAUER, »Missionare ohne 26 Maximiliane EISENMANN,
Christ en plein monde (Corres- Schiff« (Anm.11), 79. Spannungsvolles Engagement in
pondance, Bd. 2, 1942-1952), Paris 24 DELBREL, Nachbarn der der Welt. Madeleine Delbrél als
2004, 175. Kommunisten (Anm.1),167. Inspiration fur die verbandliche
22 Madeleine DELBREL, Eblouie 25 Vgl. DELBREL, Auftrag des Caritas in Deutschland, Freiburg
par Dieu (Correspondance, Bd.1, Christen (Anm. 20),140. 2019, 251.

1910-1941), Paris 2004, 302. 27 BAUER, »Missionare ohne

Schiff« (Anm.11), 104-105.




Missionare ohne Schiff 187

mehr als ein »apostolischer Humanismus«;* sie will die Menschen so lieben, wie Jesus
Christus sie liebt, mit einer Liebe, die in Gott jhren Ursprung hat und zu ihm zuriickflie3t:
»Thre starke Hinwendung zur Welt ist fiir sie undenkbar ohne die Charaktereigenschaft der
Transzendenz. Denn durch die Menschwerdung Jesu Christi begegnet sie eben schon in der
gegenwirtigen Welt Gott. [...] Aus diesem Grund ist fiir sie der Riickzug in eine katholische
Parallelwelt in Ivry undenkbar, da sich die kontrir zu ihren christlichen Vorstellungen eines
christlichen Lebens verhalten wiirde. Unter den Vorzeichen der Grenzenlosigkeit begegnet
Delbrél ihren Mitmenschen unvoreingenommen und respektvoll.«* Die Schliisselworte
ihrer missionarischen Spiritualitdt und ihres Engagements sind Authentizitit und Prasenz,
die Offenheit fiir die Menschen und die Aufmerksambkeit fiir das Wort Gottes. Madeleine
»spricht die Sprache Christi und die Sprache ihrer Zuhdrerinnen und Zuhorer. Beides
zugleich. [...] Mission heif3t in diesem Zusammenhang: christliches Zeugnis der Nachfolge
Jesu auf den Straflen der eigenen Gegenwart.«*” Sie folgt der spirituellen Landkarte einer
christlichen Existenz, »die Gottes »Gewicht« und Weltengagement, personliche Berufung
und universale Gottesliebe zu allen Menschen «*® zu verbinden sucht. Thr diskretes Da-Sein,
ihre schlichte »présence« und ihr wirkliches Interesse als Schicksalsgefahrtin am Alltag der
Menschen in Ivry markiert den entscheidenden Unterschied zu apologetisch verstandenen
Abschottungstendenzen: »Wiederholt zeigt sie sich als Frau der Balance, als Freundin der
Schwebezustinde, deren Alltag sich im stdndigen Hin und Her zwischen zwei Brennpunkten
einer Ellipse vollzieht. [...] In diesem Raum des bewegten Hin und Her entfaltet sich ihr
Weltverhaltnis. Charakteristisch fiir ihr Leben zwischen den unterschiedlichen Polen sind
ihre Unvoreingenommenbheit, mit der sie anderen und Gott begegnet und ihr scheinbar
grenzenloses Interesse an ihrer gesellschaftlichen Umwelt. Prasent, offen, beweglich, gegen -
wartsbezogen, realistisch und gleichzeitig héchst empathisch sind einige Zuschreibungen «.?

6 Zeugnischarakter des Glaubens

An keiner Stelle sieht sich Madeleine Delbrél dabei im Besitz einer zu vermittelnden Wahr-
heit, die andere anzunehmen hdtten. Auch geht es ihr nicht darum, Menschen fiir die
Kirche anzuwerben, was einem Proselytismus gleichkdme: »Wenn Pierre kein Christ ist,
dann geht es mir nicht in erster Linie darum, dass er wie ich katholisch ist und der Kirche
angehort. Was ich mir fiir ihn wiinsche, ist, dass er den Gott des Evangeliums und dadurch
auch seine eigene Bestimmung kennenlernt«.* Thr Leben ist davon durchdrungen, durch
das eigene Lebenszeugnis fiir die Botschaft des Evangeliums einzustehen. Ihr geht es um
ein absichtsloses Mitleben, das allerdings das eigene Christsein nicht versteckt und so die
innere Motivation ihres Tuns erkennen ldsst. Nichtglaubende fragen méglicherweise nach
dem Grund ihres Glaubens: »Genau darin erweist sich die Begegnung als >missionarische
Situation«: Sie provoziert Rechenschaft {iber den Glauben als orientierende Kraft des
Handelns.«* Fiir Christen geht es um eine »Zeitgenossenschaft ohne Vorbehalt, zugleich aber
um jene >Unterscheidung der Geister<, ohne die ein christliches Leben in und mit der Welt

28 Dorothee STEIOFF, Verherrli- 30 Madeleine DELBREL, En dialogue
chung Gottes. Madeleine Delbrél avec les communistes, (= ceuvres
und alttestamentliche Texte, Stutt- completes Tome XlI), Paris 2014, 221.
gart 2013, 267. 31 HEIMBACH-STEIN, Unter-

29 EISENMANN, Spannungsvolles scheidung (Anm. 15), 222.

Engagement (Anm. 26), 216.
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der Gefahr des Identitdtsverlustes ausgesetzt ware. Was in der Welt verborgen zum Wider-
spruch des Glaubens steht, tritt erst angesichts der Eindeutigkeit der Glaubenswahl als solche
zutage«.*> Die Begegnung mit anderen ist die zentrale Kategorie und die Grundmelodie ihres
Lebens, die sie auch unterschiedliche Anschauungen oder Spannungen aushalten lasst, wie
die Konflikte mit den Gewerkschaften oder auch die innerkirchlichen Verdéachtigungen und
Anfeindungen aufzeigen. Wegweisend ist fiir sie, das Evangelium als befreiende Botschaft
weiterzugeben — und das geschieht nicht zunichst durch Worte, vielmehr in der Haltung
und im Stil, in der Aufmerksamkeit und in der Ehrlichkeit dessen, der das Evangelium Jesu
verkiindet: »Vergessen wir eines nicht: auch wenn die von uns verkiindete Botschaft in den
Ohren unserer Briider und Schwestern wie eine Neuigkeit von grofler Aktualitit erklingt,
ist damit noch nicht gesagt, dass sie eine Gute Nachricht ist. Eine Nachricht, die denen gut
erscheint, die sie horen. Als gut wird sie dann erscheinen, wenn sie von jemandem verkiindet
wird, der die Gebirden der Giite Jesu Christi vollzieht - sichtbare und unsichtbare«.3® Im
Lebenszeugnis — wortgewandt oder ohne Worte - ist der Kénigsweg der Verkiindigung des
Evangeliums zu sehen. Charakteristisch ist fiir Delbrél dabei ihr Verstdndnis einer zweck-
freien Aufrichtigkeit, »da Gottes Geist iiberall und in jedem schon lingst prisent ist. Sie misst
»die Qualitit der christlichen Prisenz nicht an Bekehrungen, sondern an einer Haltung der
Offenheit gegeniiber den marxistischen Geschwistern. Dieser Art der bewussten Anwesenheit
fithrt Madeleine Delbrél und ihre Gefahrtinnen im Laufe ihres Engagements in Ivry mehr
und mehr in die kontemplative Lebenshaltung.«** Madeleine entdeckt bei Charles de
Foucauld, der in der Nachahmung des verborgenen Lebens von Nazareth die Giite Gottes
leben wollte, einen wichtigen Baustein ihrer eigenen Spiritualitit. Im »frére universel«, dem
Bruder aller Menschen, der im Jahr 2022 von Papst Franziskus heiliggesprochen wurde, sieht
Madeleine ein Vorbild fiir ihr Lebensengagement: »Unbezwingbares Verlangen, vor Gott
zu beten - riickhaltlose Hingabe an jeden, der ihn darum anspricht. [...] Leidenschaftliche
Liebe zum >nahen Nichsten« - treue, immer lebendige Liebe zur ganzen Menschheit. «** Die
»gratuité«, die Absichtslosigkeit der Giite, die das Leben und Handeln Charles de Foucaulds
auszeichnet, sind fiir sie mafigeblich: »Was aber immer méglich ist: anderen Menschen so
zu begegnen, wie Jesus ihnen begegnen wiirde: in grofler Freiheit, ohne >Hintergedankens,
ohne in vordergriindiger Weise >missionieren« zu wollen - und zugleich so zugewandt, dass
der oder die andere spiirt: hier werde ich wirklich gesehen. «* Die Betonung des Lebenszeug-
nisses ist eine missionarische »conditio sine qua non«, wie Paul VI. in der Magna Charta
Evangelii nuntiandi eindriicklich festhalt, denn der heutige Mensch, hort »lieber auf Zeugen
als auf Gelehrte«, und »wenn er auf Gelehrte hort, dann deshalb, weil sie Zeugen sind«
(EN 41). Der Glaube wird nur dann fir Zweifelnde, Suchende oder Nicht-Glaubende als
relevant erfahren, wenn er »einerseits durch die konkrete Existenz des Zeugnis-Gebenden
real vermittelt und verbiirgt wird und wenn diese konkrete Existenz andererseits in einem
Realititszusammenhang mit den Empfingern der Botschaft steht.«*” Eben diese Einsicht
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Gute Nachrichten
fur ein Gemeinsames Haus
in Flammen

Der Beitrag indigener Theologien fiir eine

okologische Evangelisierung

von Stefan Silber

Zusammenfassung

In der Gegenwart muss der
Einsatz flr okologische Gerech-
tigkeit als eine Kernaufgabe
christlicher Evangelisierung
betrachtet werden. Das Horen
auf die Weisheit und Spirituali-
tat indigener Volker ist dafur
ein zentrales Element. Dies
wurde im Umfeld der Amazo-
niensynode unlibersehbar.
Weltweit lassen sich mehr und
mehr Stimmen aus den ver-
schiedenen Urbevélkerungen
horen, die auf eine grundle-
gende Umkehr im Umgang des
Menschen mit der Schépfung
zielen. Auch christliche indi-
gene Theologien mahnen diese
Umkehr an. In diesem Beitrag
werden aus den Perspektiven
indigener und postkolonialer
Theologien Alternativen auf-
gezeigt, die eine Neukonzep-
tion von Theologie und Praxis
der Evangelisierung anstofen,
die eine Gute Nachricht in eine
Welt in Flammen zu bringen
vermag.
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Abstract

In the present, the commit-
ment to ecological justice must
be seen as a core task of Chris-
tian evangelization. Listening
to the wisdom and spirituality
of indigenous peoples is a

key element in this endeavour.
This became more than obvi-
ous in the context of the Ama-
zon Synod. More and more
voices from various indigenous
peoples can be heard around
the world pleading for a fun-
damental conversion in the
way human beings deal with
creation. Christian indigenous
theologies also call for this
conversion. In this contribution
alternatives from the perspec-
tives of indigenous and postco-
lonial theologies are presented
that prompt a new conceptuali-
zation of the theology and
praxis of evangelization which
can bring good news to a
world on fire.
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Sumario

En el presente, trabajar por

la justicia ecoldgica debe con-
siderarse una tarea central de
la evangelizacion cristiana.
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1 Das Gemeinsame Haus steht in Flammen

ie Hiitte brennt« heifit es umgangssprachlich, wenn eine Krise so akut geworden
» ist, dass unmittelbarer Handlungsbedarf besteht. »Our house is on fire«! war

die Botschaft, mit der Greta Thunberg 2018 ihre Entscheidung begriindete, die
Schule zu bestreiken, und so eine globale Bewegung ausldste. Dass dies mehr als eine
Metapher ist, zeigten in den letzten Jahren die Bilder von Waldbranden weltweit: In
Amazonien und Sibirien, in Kalifornien und Australien, in Brandenburg und am Mittelmeer
fithrten extreme klimatische Ereignisse und menschliche Eingriffe in Okosysteme zur Ver-
nichtung grofiflichiger Waldgebiete und Savannen.

Ursache fiir die Brinde sind sowohl durch wirtschaftliche Interessen bedingte unmittelbare
Interventionen des Menschen - wie beispielsweise Brandrodung - als auch die von mensch-
licher Aktivitit hervorgerufene globale Erwdrmung und ihre klimatischen Auswirkungen.
Menschliches Tun steht also - wie auch Papst Franziskus in Laudato si’ anprangert — an
der Wurzel dieser Zerstorungen: »Niemals haben wir unser gemeinsames Haus so schlecht
behandelt und verletzt wie in den letzten beiden Jahrhunderten« (LS 53). Daraus ergibt sich
auch fiir den Papst die Notwendigkeit zu handeln, denn es »gentigt [...], aufrichtig die Realitit
zu betrachten, um zu sehen, dass unser gemeinsames Haus stark beschadigt ist« (LS 61).

Mit der Metapher des Gemeinsamen Hauses ruft Franziskus unter anderem Bilder
von Gemeinschaftshdusern in indigenen Kulturen auf, die von allen Menschen in der
Gemeinschaft in gleicher Weise genutzt werden, oder in denen sogar die gesamte Dorf-
gemeinschaft zusammenlebt. Alle in dieser Gemeinschaft teilen miteinander die Verant-
wortung fiir dieses eine gemeinsame Haus, und damit auch fiireinander, fiir die Tiere,
Pflanzen und Dinge, die zu dieser Gemeinschaft gehoren, einschliefSlich der Felder, Quellen
und Wilder. Nur in dieser geteilten Verantwortung ist das menschliche Leben iiberhaupt
moglich. Dieses Bild wird vom Papst auf die gemeinsame Verantwortung aller Menschen
fir das Gesamt der Schopfung und fiireinander iibertragen. Die Klimakatastrophen, die
einige in diesem Gemeinsamen Haus in der Gegenwart bereits mit grofier Gewalt treffen,
fordern daher alle BewohnerInnen des Hauses zur Umkehr heraus.

Dabei wird die Solidaritdt und Zusammengehorigkeit aller Menschen in diesem Haus
in der Gegenwart immer noch in Frage gestellt und geleugnet. Fiir den brasilianischen
indigenen Aktivisten und Wissenschaftler Ailton Krenak versucht ein exklusiver Klub
von Menschen, die Deutungshoheit tiber die Menschheit zu gewinnen und die Natur zu
beherrschen:

»Im Lauf der Geschichte haben die Menschen, genauer gesagt, dieser exklusive Klub
Menschen, der [...] in den Protokollen internationaler Institutionen verankert ist, alles
um sich herum verwiistet. Als hétten sie sich zu einer eigenen Kaste namens Menschheit
erklirt, und alles, was auflerhalb dessen ist, sei eine Art Unter-Menschheit. Nicht nur
die Caigaras, Quilombolas und Indigenen, sondern alles Leben, das wir grofziigig am
Wegesrand liegen lassen. Und der Weg heif3t Fortschritt. <

1 So z.B. beim Weltwirtschaftsforum 2 Vgl. Dieter KASANG, Waldbrande

in Davos 2019; vgl. Greta THUNBERG, global, in: https://bildungsserver.
Address at World Economic Forum: hamburg.de/natuerliche-oekosystem
Our House Is On Fire — Jan 25, 2019, e-nav/4388104/waldbraende/.

in: https://awpc.cattcenter.iastate. 3 Ailton KRENAK, Ideen, um das
edu/2019/12/02/address-at-davos- Ende der Welt zu vertagen, Miinchen
our-house-is-on-fire-jan-25-2019/. 2021, 55-56.

4 Ebd.,12-13.
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Diesem Klub fiihlt er sich nicht zugehéorig, und er méchte auch gar nicht zu einer Mensch-
heit zéhlen, die ihre Identitit im Gegeniiber und in der Feindschaft zur Schépfung findet.*
Im Gemeinsamen Haus herrscht also keine Gemeinsamkeit, und deswegen miissen auf-
grund der zerstorerischen Lebensweise einiger Menschen alle anderen und das Gesamt
der Schopfung leiden.

Welches Evangelium, welche Guten Nachrichten kann die Kirche in einem solcher-
art zerrissenen und beschddigten Gemeinsamen Haus verkiinden? Welche neuen Wege
muss die Evangelisierung heute gehen, um inmitten der vielfiltigen Krisen und Heraus-
forderungen der Gegenwart, insbesondere der Zuspitzung 6kologischer Krisen, die Frohe
Botschaft von Jesus Christus glaubhaft, das heif3t, als eine Botschaft, die froh macht, zu
verkiinden?

In diesem Beitrag wird aufgezeigt, wie aus den Perspektiven indigener V6lker welt-
weit Anstof3e fiir eine 6kologische Umkehr der Evangelisierung gewonnen werden
koénnen. Denn zahlreiche Stimmen aus den Urbevolkerungen der Welt, die zu einer
grundlegenden Transformation im Umgang des Menschen mit der Schépfung mahnen,
konnen auch Theologie und Praxis der Kirche verandern, so dass der Schrei der Erde
und der Schrei der Armen (vgl. LS 49) wirklich zu einem Auftrag an die Evangelisierung
werden kann.

2 Evangelisierung als Verkiindigung
und Praxis »Guten Lebens«

»Evangelisieren bedeutet, das Reich Gottes in der Welt gegenwirtig machen« (EG176),
schreibt Papst Franziskus. Bezugnehmend auf Paul VI. betont Franziskus in Evangelii
gaudium die umfassende Auspragung der Evangelisierung, die — dhnlich wie das von Jesus
verkiindete und verkorperte Reich Gottes — eine ganzheitliche und allumfassende Wirk-
lichkeit darstellt. Die Evangelisierung besteht nicht nur im Verkiindigen der Person Jesu
oder seiner Botschaft, sondern umfasst ebenso wie dessen Praxis die konkrete Heilung und
Befreiung der Menschen, insbesondere der Notleidenden.

In einem Gemeinsamen Haus, das von sozialen Ungerechtigkeiten und 6kologischen
Katastrophen vielfach beschédigt ist, muss sich die Evangelisierung auch auf die ¢ko-
logischen Herausforderungen beziehen. Das Reich Gottes, das in der Gegenwart verkiindet
werden soll, erstreckt sich auch auf gerechte und lebendige 6kologische Beziehungen im
Gesamt der Schopfung.

Dies steht auch in Ubereinstimmung mit der Reich-Gottes-Botschaft Jesu. Denn Jesus
greift nicht nur Prozesse und Elemente der natiirlichen Welt in seinen Gleichnissen auf, um
durch deren Wachstum und Entfaltung die Lebenskraft des Reiches Gottes zu kennzeichnen.
In den Heilungswundern - die dariiber hinaus zum Ausweis seiner Messianitdt erklart
werden (vgl. Mt11,2-6) — praktiziert Jesus ganz konkret die Wiederherstellung gestorter
oder verletzter 6kologischer und zwischenmenschlicher Beziehungen. Die Erzahlungen
von der Brotvermehrung machen exemplarisch deutlich, dass Gottes Reich auch auf die
korperlichen Bediirfnisse der Menschen bezogen ist, wihrend in den Naturwundern wie
der Stillung des Sturms zeichenhaft auch die 6kologischen Bedrohungen {iberwunden und
die Ordnung der Schopfung wiederhergestellt werden (vgl. Mk 4,35-41).

Evangelisierung und Reich Gottes diirfen daher nicht auf die menschliche Sphare
begrenzt gedacht werden. Denn vielmehr soll die gesamte Schopfung nach Auffassung des
Paulus »von der Knechtschaft der Verginglichkeit befreit werden« (R6m 8,21), ja, sie kann
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verstanden werden als eine, die »mit uns gemeinsam schreit und mit uns zusammen an
der Geburt arbeitet«, wie die Bibel in gerechter Sprache in R6m 8,22 zutreffend tibersetzt.

Diese umfassende Ausrichtung der Evangelisierung auf das Gesamt der 6kologischen
und sozialen Wirklichkeit kann mit einem Begriff, der in den letzten Jahrzehnten vor
allem in Lateinamerika ein immer stirkeres Echo auch in der Theologie gefunden hat, als
die Orientierung am »Guten Leben« bezeichnet werden.” »Gutes Leben« (sumaj kausay
in der Quechua-Sprache Boliviens) bezeichnet ein umfassendes, gemeinschaftliches und
okologisches Lebenskonzept, das gerechte und harmonische Beziehungen zwischen allen
Wesen in der Schopfung - belebten und unbelebten, gegenwirtigen und zukiinftigen - ein-
schliefft und auch die spirituelle Dimension dieses Lebens umgreift. In der latein-
amerikanischen, teilweise sikularisierten und politischen Interpretation stellt es eine
okologische Alternative zum européischen Denken dar, das an Wachstum, Expansion und
Extraktivismus orientiert ist.

Papst Franziskus verwendet in Laudato si’ einige der zentralen Elemente des lateinameri-
kanischen Begriffs des Guten Lebens, vor allem indem er zentrale Elemente indigener
Kosmovisionen aufgreift.® Auch wenn er den Begriff des Guten Lebens nicht ausdriicklich
zitiert, lddt er zu einer 6kologischen Umkehr ein, die das umfassende Beziehungsnetz der
Schépfung respektiert, in ihm das Antlitz des Schopfers erkennen kann und das daher
»eine Art universale Familie« darstellt, »eine sublime Gemeinschaft, die uns zu einem
heiligen, liebevollen und demiitigen Respekt bewegt« (LS 89). In dieser Beschreibung der
Beziehungen zwischen Mensch, Natur und Gott, die in verschiedenen Variationen seine
Enzyklika durchzieht, lasst sich erkennen, dass Papst Franziskus eine dhnliche dynamische
Harmonie in der Schopfung vor Augen hat, die auch das indigene Lebenskonzept des sumaj
kausay auszeichnet.

Mit dem Begriff des Guten Lebens lassen sich dariiber hinaus wichtige Interessens-
koalitionen auch mit nichtkirchlichen Bewegungen und Institutionen kniipfen, ohne die der
Einsatz fiir das Gemeinsame Haus - und damit ein zentraler Aspekt der Evangelisierung - in
der Gegenwart nicht vorstellbar ist. Die Evangelisierung darf daher nicht als ein Prirogativ
der institutionellen Kirche angesehen werden. Vielmehr muss diese sich mit den Prozessen
des globalen Engagements fiir soziale und 6kologische Gerechtigkeit aktiv verbiinden, da
sie in diesem Engagement das Wirken des Heiligen Geistes erkennen kann, der auf das
Reich Gottes hin dringt.

Angesichts der Zerstdorungen des Gemeinsamen Hauses in der Gegenwart ldsst
sich im Anbetracht derzeitiger politischer Konstellationen in Lateinamerika die bib-
lische Vorstellung vom Reich Gottes mit dem Begriff des sumaj kausay in Beziehung
setzen. In dhnlicher Weise ist es moglich, die Evangelisierung auch mit den Weisheiten,
Kosmovisionen und Praktiken anderer indigener Volker und mit indigenen Theologien
weltweit in Dialog zu bringen, um zu lernen, wie angesichts der 6kologischen Heraus-
forderungen eine Frohe Botschaft verkiindet werden kann, die auf das Gute Leben aller
hin ausgerichtet ist.

5 Vgl.Sofia CHIPANA QUISPE, 2018, 186-214. Zu einer vertieften 6 Vgl. Stefan SILBER: »Everything
Teologia y Buen Vivir, in: FUNDACION und kritischen Betrachtung: David in the world is connected« (LS 16).
AMERINDIA (Hg.), Congreso Conti- CORTEZ, Sumak kawsay y buen Indigenous Knowledge in a Mission
nental de Teologia. La teologia de la vivir. ¢dispositivos del desarrollo? for Eco-justice, in: Klaus VELLGUTH /
liberacion en prospectiva. Tomol: Etica ambiental y gobierno global, Wojciech KLuJ/Frans WIJSEN (ed.),
Trabajos cientificos, Montevideo 2012,  Quito 2021. Laudato si" and Mission, Warschau
231-262; Stefan SILBER, Kirche, die 2021, 69-85.

aus sich herausgeht. Auf dem Weg
der pastoralen Umkehr, Wirzburg
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3  Beitrige aus indigenen Theologien
fiir eine 6kologische Theologie der Evangelisierung

Kontextuelle Theologien wie die verschiedenen indigenen Theologien weltweit entstehen
im Dialog mit einem konkreten Kontext, seinen epistemologischen Voraussetzungen und
seinen konkreten Herausforderungen. Sie besitzen jedoch nicht nur fiir diesem Kontext
eine Bedeutung. Vielmehr stellen sie die Theologie angesichts anderer Kontexte sowohl in
inhaltlicher wie auch in methodischer Hinsicht vor neue Herausforderungen. Insbesondere
tragen sie zu einer »Provinzialisierung« der europdischen Theologie in dem Sinn bei, in
dem Dipesh Chakrabarty gefordert hat, Europa zu »provinzialisieren«,” nimlich durch
die Wiederherstellung des regionalen und intern pluralen Charakters des Kontinents
den Anspruch der Universalitdt als den Versuch zu enttarnen, das globale Denken zu
hegemonisieren.

So ist auch der Dialog mit indigenen Theologien ein wichtiges Element fiir eine
notwendige Selbstkritik im européischen theologischen Denken und erméglicht zugleich
die Offenheit fiir das Lernen von der Weisheit und den Kosmovisionen anderer Vélker, die
eine Umkehr der Praxis der Evangelisierung angesichts der gegenwiértigen 6kologischen
Herausforderungen bewirken kann. Exemplarisch werden in diesem Abschnitt zunachst
zwei inhaltliche Beitrdge aus den indigenen Theologien skizziert, bevor auch auf metho-
dische Lernfelder eingegangen wird.

3.1 Wir sind die Natur

Im europdischen Weltbild sind Mensch und Natur voneinander unterschieden, getrennt
oder sogar einander entgegengesetzt. Noch in den Begriffen Umwelt- und Naturschutz
klingt die typisch abendlandische Trennung zwischen Subjekt und Objekt an, insofern der
Mensch als derjenige konzipiert wird, der »die Natur « als seine »Umwelt« schiitzen kann.
Die biblische Grundiiberzeugung, dass der Mensch vom Ackerboden genommen ist, also
Erde und damit selbst Natur und ein Teil von Gottes Schopfung ist, gerit so jedoch aus
dem Blick.

Auch aus den Reihen indigener Volker wird in den letzten Jahren verstdrkt eine
alternative Grundiiberzeugung geduflert, die das europdische Denken korrigieren
kann: »Wir verteidigen nicht die Natur - wir sind Natur, die sich selbst verteidigt.«®
Menschen treten in dieser Konzeption nicht der Natur gegeniiber, als ob sie etwas
Anderes oder Fremdes wire. Vielmehr verstehen sich Menschen selbst als Natur und
leben vielfiltige Beziehungen mit allen Elementen der Natur. Auch die gewohnte
europiéische Trennung zwischen Kultur und Natur wird damit hinfillig, wenn Menschen
und menschliches Handeln als Natur verstanden werden: Jede kulturelle Praxis besteht
aus Elementen, die aus der Natur stammen und in der Natur mit ihr in Beziehung
gesetzt werden. Selbst die Zerstorung der Natur ist in diesem Sinn ein - wenn auch

7 Dipesh CHAKRABARTY, Europa als 8 Vgl. etwa die Abschlusserklarung
Provinz. Perspektiven postkolonialer des 111 Simposio de Misionologia,
Geschichtsschreibung, Frankfurt 2010. 9.-12. September 2019 in Cochabam-
Der Originaltitel lautet: Provincialising ~ ba, unter dem Titel »iNo defendemos
Europe. la naturaleza, somos la naturaleza
que se defiendel, in: https://boliviam
isionera.com/wp-content/uploads/20
19/09/Pronunciamiento.pdf.
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tehlgeleiteter — natiirlicher Vorgang. Jea Sophia Oh beschreibt daher aus postkolonialer
Perspektive das europdische Naturverstindnis als »Subalternisierung der Natur als
Objekte von diskursivem Management und Kontrolle«. Sie fahrt fort: »Nichtmensch-
liche Natur wurde manipuliert und nur im Hinblick auf jhren instrumentellen Wert
anerkannt, nicht hinsichtlich ihres Eigenwertes.«9

Indigene Kosmovisionen hingegen, etwa im Andenraum, begreifen das gemeinschaftliche
Miteinander in der Natur ausgehend von den »harmonischen Beziehungen zwischen allem,
was existiert«,'” wie Victor Bascopé schreibt. Diese Beziehungen werden als Komplement der
menschlichen Familie und Gemeinschaft und wie eine umfassende Familienbeziehung ver-
standen. Eines ihrer wichtigsten Kennzeichen ist die Gegenseitigkeit, in der Quechua-Kon-
zeption Ayni genannt: »Alles bewegt sich und ist grundlegend mit dem Prinzip des Ayni
verbunden. Dies ist das Prinzip zu wissen, wie man in v6llig unverdienter Hingabe empfingt
und gibt«.!

Diese Vorstellung vom ungeschuldeten wechselseitigen Geben und Empfangen in der
Natur ist in vielen indigenen Volkern in dhnlicher Weise zu finden.'? Die wechselseitige
Abhingigkeit und Verwobenheit ermdglicht jedem Element der Schopfung seinen
eigenen Ort, auch den Menschen. Alles hat seinen Platz in einer Diversitit, die nicht
als Problem, sondern als Geschenk betrachtet wird. Die umfassende Gratuitit in den
Beziehungen in der Schopfung besitzt auch einen diachronischen Aspekt, insofern wir
die Natur ungeschuldet von den Vorfahren empfangen und ebenso an die Nachkommen
weitergeben."

Eine 6kologische Theologie der Evangelisierung kann diese Prinzipien der Verbundenheit
und Gratuitit in der Schopfung aufgreifen, um den Wert jedes Geschopfs, menschlicher wie
nicht-menschlicher Natur festzuhalten und in ihnen ein Vorbild fiir die vom Evangelium
gebotene Nichstenliebe zu erkennen. Zugleich ermdglichen sie es, zerstorerische Eingriffe
in natiirliche Beziehungen zu beenden oder zu vermindern. Die Erfahrung familidrer
Verbundenheit mit den nicht-menschlichen Geschwistern erméglicht zugleich auch eine
tiefere Solidaritdt mit den menschlichen Mitgeschopfen.

3.2 Respektvolle Beziehungen

»Wir Menschen der andinen Volker nahern uns dieser universalen Wirklichkeit, Pacha,
mit Respekt, Zirtlichkeit und Ehrfurcht: Haltungen, die aus dem Herzen unseres andinen
Seins aufsteigen. Wir sprechen mit jeder einzelnen existierenden Realitit des Pacha.«™
Fiir Bascopé begriindet dieser fundamentale Respekt vor der Schépfung im Ganzen und
jedem ihrer Elemente eine personliche Beziehung, die auch Emotion und konkretes
Verhalten in der Schopfung einschlief3t: Es ist nicht méglich, in der Schopfung zu leben,

9 Jea Sophia OH, Let the River
Flow. A Postcolonial Ecotheology and
the Grand Canal Project in Korea,

in: Mark BRETT/Jione HAVEA (ed.),
Colonial Contexts and Postcolonial
Theologies. Storyweaving in the
Asia-Pacific, New York 2014,

55-64, 57.

10 Victor BASCOPE CAERO, In Pacha
sein und leben, um aktuellen Her-
ausforderungen mit einer Ethik der
andinen Volker zu begegnen, in:
Elisabeth STEFFENS/Carlos Maria
PAGANO FERNANDEZ/Klaus VELLGUTH
(Hg.), Wir sind nur Gast auf Erden.
Lateinamerikanische Schépfungs-
spiritualitdten im Dialog, Ostfildern
2019, 71-78, 75.

11 Ebd.

12 Vgl. z.B.: Birgit WEILER, Gut
leben — Tajimat Pujut. Prophetische
Kritik aus Amazonien im Zeitalter der
Globalisierung, Ostfildern 2017, 44-45.
13 Vgl. Daniel WILDCAT, Red Alert!
Saving the Planet with Indigenous
Knowledge, Golden 2009, 91.

14 Victor BASCOPE CAERO, Espiri-
tualidad originaria en el Pacha
Andino. Aproximaciones teoldgicas,
Cochabamba 2006, 5-6.
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ohne immer diesen unmittelbaren Respekt walten zu lassen, selbst noch im Gebrauch der
Schopfung, wie etwa in der Landwirtschaft und der Nahrungsaufnahme.

Um zu pfliigen, zu sden und zu ernten, erbittet der Mensch in den Anden die Erlaubnis
des Ackers, des Wassers, der Berge und des Himmels, um diesen fundamentalen Respekt
zum Ausdruck zu bringen. Ein Missbrauch der Schépfung kann dann weitgehend
ausgeschlossen werden, solange sich dieser rituell gedufSerte Respekt in eine entsprechende
Praxis tibersetzt.

Den religiosen Vorstellungen vieler indigener Volker zufolge ist in der Schopfung selbst
etwas vom Schopfer zu erfahren: »In der Schopfungstheologie der Indigenen schlieflen
sich Schopfer und Geschopf, Weltlichkeit und Géttlichkeit nicht aus, sondern ergianzen
sich gegenseitig. Weder auflerhalb der Welt, noch vor deren Existenz, sondern in der Welt
selbst ist der Wohnort der Gottheiten«,'® schreibt Graciela Chamorro, und Emperatriz
Montalvo erklirt aus anderer kultureller Perspektive,

»dass man den Geist des Lebens in jedem Winkel der Natur, in jeder Pflanze, in den
Tieren, den Bergen, den Hiigeln, den Fliissen und Wasserfillen, im Mond, der Sonne, im
Regenbogen, im Wind und in der leichten Brise spiirt. Sie alle sind Lebewesen, die tiber
Geist verfiigen, die uns Kraft verleihen und unserer Seele Trost spenden. «*¢

Die Natur gilt daher als heilig in dem Sinn, dass sie das Heilige erfahrbar und beriihrbar
macht. Aus europdischer Perspektive wurde diese Haltung héufig als Pantheismus oder
Animismus fehlinterpretiert und verurteilt. In ihr driickt sich aber der Dank dafiir aus, dass
die Natur an dem Ort, an dem eine menschliche Gemeinschaft lebt, dieser die Existenz
ermOglicht. Eine christliche Schopfungstheologie kann dies mit der Dankbarkeit gegentiber
dem Schépfer unmittelbar in Verbindung bringen und wird dann in die Lage versetzt, in
der Praxis der Evangelisierung diesen Dank mit der Verantwortung fiir eine 6kologische
Lebensweise und damit der Verantwortung fiir den Néchsten zu verbinden.

Respekt gegeniiber der Schopfung kann dann konkret bedeuten, Zeiten der Brache und
der Ruhe fiir die Erde zu beachten, nicht ausbeuterisch zu jagen und zu fischen, Wasser
und Boden beim Diingen nicht zu vergiften, Wasserkreisldufe weder im grofien noch im
kleinen Mafistab zu storen oder gar zu unterbrechen. Aber auch der Respekt zwischen
verschiedenen Menschen gehért zu dieser Heiligkeit der Schépfung und schlief3t daher
in vielen indigenen Kulturen Mechanismen des sozialen und 6konomischen Ausgleichs
zwischen Armen und Reichen, Alten und Jungen sowie zwischen BewohnerInnen ver-
schiedener Regionen ein."”

Jione Havea stellt auch das in Europa vielfach missverstandene Konzept des religidsen
Tabus in den Kontext des Respekts vor der Schopfung und den Geschépfen. Im Raum pazi-

15 Graciela CHAMORRO, Geist

und Natur sind eins. Indigene und
die christliche Schépfungstheologie,
in: Fokus Schopfung. Klimawandel.
Umweltverantwortung. Oko-Theo-
logie (Jahrbuch Mission 2020),
Hamburg 2020, 48-54, 54.

16 Emperatriz MONTALVO CHUMA,
In der Schépfung sein und leben. Zur
Schopfungsspiritualitat der Kichwa
in Ecuador, in: STEFFENS/PAGANO
FERNANDEZ /VELLGUTH, Wir sind nur
(Anm.10), 59-70, 62.

17 Vgl. Birgit WEILER, Mensch

und Natur in der Kosmovision der
Aguaruna und Huambisa und in den
christlichen Schépfungsaussagen.
Eine vergleichende Studie zum
interkulturellen und interreligiosen
Dialog im Kontext Perus in praktisch-
theologischer Perspektive, Minster
2011, 128-133.
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fischer indigener Kulturen beschreibt Tapu den harmonischen Zusammenhang zwischen
Land und Meer, Mensch und Natur, der einzelnen Person und der Gemeinschatft.’® Diese
Harmonie ist immer auch bedroht, nicht zuletzt durch das menschliche Handeln, und
muss deswegen rituell und symbolisch geschiitzt werden, auch durch Verbote. Havea nennt
etwa das Verbot, die Talanoa® zu verlassen, ein ununterbrochenes Erzéhlritual, die von der
Dorfgemeinschaft an Land gebildet wird, wahrend Teile der Gemeinde auf dem Meer Haie
fischen. Hier verbindet sich der Respekt vor dem Meer und den Haien mit dem Respekt
vor der Gemeinschaft und ihrer kulturellen Erzdhltradition. Verbote und »Tabus« konnen
in diesem Sinn dem Schutz der Schopfung und der Gemeinschaft sowie den vielfiltigen
Beziehungen zwischen beiden dienen.

Respekt muss jedoch auch fiir den Dialog mit den Weisheiten der indigenen Volker
selbst gelten. Denn in einer Welt globaler Abhéngigkeiten steht dieser Dialog immer in der
Gefahr, sich fremde kulturelle Elemente aus Eigennutz anzueignen. Leanne Betasamosake
Simpson warnt daher vor einem »kognitiven Extraktivismus«,® der ebenso zerstorerisch
sein konne wie der Raubbau an natiirlichen Rohstoffen. Ohne diesen Respekt konnte die
Evangelisierung Gefahr laufen, weiterhin im Rahmen eines kolonialistischen Projekts zu
verbleiben.

3.3 Ganzheitliche Methoden der Evangelisierung

Die von Havea beschriebene Talanoa stellt ein gutes Beispiel fiir eine Erweiterung und
sogar Korrektur von Evangelisierungspraktiken dar. Denn nicht nur verbindet sie Ritual
und Alltag, Gemeinschaft und Einzelne, Land und Meer sowie Vergangenheit und Gegen-
wart, sondern stellt auch einen Raum fiir kreative Neuinterpretationen der Tradition dar. In
diesem Erzahlritual werden namlich die traditionellen Geschichten nicht nur immer wieder
neu erzihlt, sondern kreativ weiterentwickelt. Es ist dabei Aufgabe der Zuhorenden, die
Erzahlung zu unterbrechen, um spontane Fragen zu stellen, Kommentare abzugeben oder
Fallen zu stellen. Die erzdhlende Person muss auf diese Unterbrechungen reagieren, und
es wird erwartet, dass sie sich dadurch inspirieren ldsst, die traditionelle Geschichte unter-
haltsam zu verindern und weiterzuspinnen.*! Havea bezieht diese Tradition auf kreative
Textrezeptionen innerhalb der Bibel selbst sowie auf kritische und konstruktive Praktiken
der Bibellektiire und Exegese in der Gegenwart.”

Talanoa ist ein Beispiel fiir eine Neubewertung von Narrativitit und anderen Kom-
munikationsformen traditioneller indigener Kulturen. Auch Dichtung und Gesang,
Musik und Tanz, Schauspiel und andere korperliche Ausdrucksformen werden in den
indigenen Theologien herangezogen, um kreativ alternative Formen der Evangelisierung
zu entwickeln, die diesen kulturellen Traditionen jeweils besser angemessen sind. Dartiber
hinaus praktizieren gerade diese korperzentrierten Methoden auch die Uberzeugung von
den vielfaltigen Beziehungen zwischen allem, was geschaften ist, denn diese Beziehungen
werden durch die Kérper und die Materialitdt der Schépfung verwirklicht.

18 Vgl. Jione HAVEA, The Politics of 20 Naomi KLEIN, Dancing the 21 Vgl.HAVEA, The Politics
Climate Change. A Talanoa from World into Being: A Conversation (Anm.18), 3409.

Oceania, in: International Journal of with Idle No More’s Leanne Simp- 22 Vgl.ebd., 346.

Public Theology 4 (2010) 345-355,347.  son, in: Yes! Magazine, 5.3.2013;

19 Ebd., 3409. vgl. Stefan SILBER, Postkoloniale

Theologien. Eine Einfiihrung,
Tubingen 2021, 193-198.
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Auch die Gemeinschaftlichkeit, die in Haveas Beispiel der Talanoa anklingt, ist ein
wichtiges Element fiir die 6kologische Umkehr der Evangelisierung. Denn diese ist nicht
die Aktion einzelner Vertreter der Kirche, sondern des Volkes Gottes. Die Pluralitit und
Gemeinschaftlichkeit dieses Volkes erméglichen den harmonischen Ausgleich zwischen den
Einseitigkeiten und Unvollkommenheiten jedes Einzelnen in der Evangelisierung. Deswegen
ist es auch notwendig, sich in der Evangelisierung von der Vorstellung eindeutiger begrift-
licher Wahrheiten zu verabschieden. Die Evangelisierung muss sich vielmehr im Gesprich,
in der Kritik, in der Unterbrechung immer wieder neu ausrichten und sowohl Widerstand
als auch Bekehrungen von auflen dankbar aufnehmen.

In Lateinamerika haben sich in den letzten Jahren Neologismen entwickelt, die ver-
suchen, die Aufnahme alternativer Kommunikationsformen und die Entwicklung neuer
Weisen, Theologie zu betreiben, auch semantisch zu signalisieren. »Sentipensar «** - wortlich
»fithldenken « - steht beispielsweise fiir ganzheitliche Arten und Weisen, die eigenen Vorstel-
lungen zu formulieren, in denen emotionale und rationale Aspekte gleichermafien berick-
sichtigt werden. Das Neuwort »corazonar «** — wortlich etwa »herzen« oder: mit dem Herzen
argumentieren - verbindet die spanischen Begriffe »corazon« (Herz) und »razén« (Vernunft)
und spielt zugleich mit der Vorsilbe »co-«, die Gemeinschaftlichkeit vermittelt. Auch hier
gehen Herz und Verstand einen Dialog ein, der sich dariiber hinaus in der Gemeinschaft ver-
vielfaltigt und zugleich einen offenen Gesprichsprozess ohne festgelegten Ausgang suggeriert.

Ein solches Verstandnis der Evangelisierung leistet traditionellen Vorstellungen Wider-
stand, in denen die Theologie eines europdischen Zentrums global rezipiert werden konnte.
Es wird aber der Uberzeugung gerecht, dass in den Uberlieferungen der indigenen Vélker
der Welt Weisheiten enthalten sind, die ihnen auch in der Gegenwart 6kologischer Krisen
das »Gute Leben« und das biblische »Leben in Fiille« vermitteln kénnen. Auch andere
Kulturen weltweit, die europdischen eingeschlossen, konnen von diesem »Fithldenken«
indigener Volker lernen.

Papst Franziskus verlangt in Querida Amazonia von der Kirche genau diese Bereitschaft
zur Umkehr:

»Um eine erneuerte Inkulturation des Evangeliums in Amazonien zu erreichen, muss die
Kirche auf die dort {iberlieferte Weisheit horen, den Altesten wieder eine Stimme geben, die
dem Lebensstil der urspriinglichen Gemeinschaften innewohnenden Werte anerkennen
und die wertvollen Erzdahlungen der Volker vor dem Vergessen bewahren« (QA 70).

Bereits in Laudato si’hatte er unterstrichen, dass diese Umkehr auch im Hinblick auf die
okologische Krise notwendig ist, denn die Menschen »werden sich der Tatsache bewusst,
dass der Fortschritt der Wissenschaft und der Technik nicht dem Fortschritt der Menschheit
und der Geschichte entspricht, und ahnen, dass die grundlegenden Wege fiir eine gliickliche
Zukunft andere sind« (LS 113). Er verweist fiir diese alternativen Wege auf die 6kologischen
und sozialen Werte indigener Volker (vgl. LS 179).

23 Vgl.Stefano RASCHIETTI, Per-
spectivas decoloniais do sinodo
para a Amazonia, in: Caminhos de
Didlogo 8 (2020/12) 58-76, 63.

24 Vgl.ebd.
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4 Schluss: Die Suche nach der Erde ohne Ubel

In der kulturellen Tradition der Guarani und anderer indigener Volker im Herzen Stidameri-
kas gibt es den Mythos von der »Erde ohne Ubel«, der in der Geschichte des Widerstands
gegen die Eroberung zu zahlreichen Migrationsbewegungen Anstof3 gegeben hat.

Margot Bremer schreibt dazu:

»Die Suche nach der Erde ohne Ubel ist ein zugleich historisches wie eschatologisches
Projekt, das in katastrophalen und chaotischen Situationen aktualisiert wird, die durch
schlechtes Zusammenleben, Nahrungsmittelknappheit, Naturzerstérung, Klimawandel
usw. hervorgerufen werden. Es fordert zum >Exodus< aus den Ubeln auf, um sich in
Richtung der >Erde ohne Ubel« auf den Weg zu machen. «*

In diesem indigenen Projekt finden sich zahlreiche Elemente, die auch eine ékologische
Evangelisierung charakterisieren, wie sie als Antwort auf die Herausforderungen der Gegen -
wart gefordert ist: Es vereint die biblischen Konzepte des Aufbruchs und des Exodus und
richtet sich auf ein ersehntes Land, in dem die gegenwirtigen Ubel beseitigt sind. Angesichts
lebensfeindlicher Krisenzeichen leistet die Suche nach der Erde ohne Ubel aktiv Widerstand,
indem die Menschen sich dem Hunger, der Ausbeutung und der Naturzerstérung entziehen
und ihr Vertrauen auf die eigene Problemlésungskompetenz erneuern. Die Erde ohne Ubel
wird nicht als utopischer oder jenseitiger Raum verstanden, sondern als ein konkreter Ort,
an dem eschatologische Hoffnung Gegenwart wird, dhnlich wie das Reich Gottes in der
Evangelisierung durch konkrete eschatologische Praxis Wirklichkeit werden soll.
Indigenes Wissen wie der Mythos von der Erde ohne Ubel kann also in Krisenzeiten zum
Aufbruch verhelfen, Widerstand gegen das Bose leisten und Wege zu einem guten Leben
fir alle weisen. Historisch konnte das indigene Wissen dies hdufig nur im Widerstand
gegen die Praxis der katholischen Kirche tun, meist verborgen vor ihr. In der Gegenwart
ist es notwendig, dass die Kirche durch Dialog und Zuhéren lernt, gemeinsam mit allen
Menschen dem Bésen zu widerstehen und die Erde ohne Ubel zu suchen. *

25 Margot BREMER, Marane'y, una
construccion teoldgica del encuentro
entre la Inmaculada y la Tierra sin
Mal, in: https://amerindiaenlared.
org/contenido/15124/maraney-
una-construccion-teologica-del-
encuentro-entre-la-inmaculada-y-
la-tierra-sin-mal/ (19.7.2019).
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Zusammenfassung

In einem Ruckblick auf die
wechselvolle Geschichte der
Kongregation fur die Evan-
gelisierung der Vélker darf

die Rolle von Frauen als Sub-
jekte der Sendung der Kirche
nicht mehr verschwiegen
werden, wie dies in der Mis-
sionsgeschichtsschreibung
haufig geschehen ist. Der fol-
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indigener und afroamerikani-
scher Frauen in Lateinamerika
und beschreibt den Beitrag
von Frauen in der Katholischen
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Stellung im Leben der kirch-
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ie von Papst Franziskus am 3. Oktober 2020 veroftentlichte Enzyklika Fratelli

tutti ist vom tiefen Wunsch des Papstes beseelt, »dass wir in dieser Zeit, die uns

zum Leben gegeben ist, die Wiirde eines jeden Menschen anerkennen und bei

allen ein weltweites Streben nach Geschwisterlichkeit zum Leben erwecken.«! Wenn die

katholische Kirche in der Welt von heute mit ihrer Botschaft als glaubwiirdig erscheinen

will, muss dieses Bemiithen um wahre Geschwisterlichkeit zweifellos zuerst in der Praxis

der Kirche selbst sichtbar werden und in ihrer Lehre und in ihren Rechtsnormen grund-
gelegt sein.

»Unter allen Gldubigen besteht, und zwar in ihrer Wiedergeburt in Christus, eine
wahre Gleichheit in ihrer Wiirde und Tatigkeit«. So bestimmt es der Codex des kano-
nischen Rechtes.? Diese Rechtsnorm geht von der fundamentalen Gleichheit unter allen
Glaubigen aus, die sich »nicht nur auf die eine gemeinsame Taufwiirde bezieht, sondern
auch auf eine gemeinsame Tauftitigkeit, ndmlich den Sendungsauftrag der Kirche zu
erfiillen. «*

Haben Frauen aber nicht immer schon die Mission der Kirche auf vielerlei Art und
Weise wahrgenommen, auch wenn sie in hierarchisch strukturierten patriarchalen
Gesellschaften nicht als gleichwertig, sondern als minderwertig betrachtet, an den
Rand gedringt, unterdriickt und ausgebeutet und in ihrer Wiirde verletzt wurden?
Der Zugang zu den Weihedmtern war ihnen zwar verwehrt. Trotzdem haben Frauen
zu allen Zeiten und in vielen verschiedenen Formen die Evangelisierung aktiv und
wirksam mitgetragen und damit der Mission der Kirche eine glaubwiirdige Gestalt
verliehen. Sie haben durch ihren Glauben, durch ihre praktizierte Nachstenliebe und
durch ihren Mut zum Leben einen grundlegenden Beitrag dazu geleistet, dass die Kirche
auf ihrem Weg durch die Zeit im mehrfachen Sinn immer wieder »zum Leben kam«
und »am Leben blieb«.

Als authentische Missionarinnen haben Frauen in der Tat zweifellos Kirchen- und Mis-
sionsgeschichte geschrieben. Ihre aktive Rolle verfiel in der Historiographie jedoch weithin
der »Verschwiegenheit«. Und trotzdem war es keineswegs eine »schweigende « Rolle, die sie
spielten, sondern ein beredtes prophetisches Zeugnis, das immer wieder bis in die Gegen-
wart oft zum Blutzeugnis fithrte. Eine kritische Bilanz zur Geschichte der Evangelisierung
in den letzten Jahrhunderten muss dieses Schweigen brechen und im Blick auf historische
Fakten zur Sprache bringen, was nicht mehr linger verschwiegen werden darf. Der Blick
zurlick in die von Frauen getragene Missionsgeschichte er6ffnet auch neue Perspektiven
fir die Zukunftsfahigkeit der Kirche und die Glaubwiirdigkeit ihrer Mission.

Der folgende Beitrag bezieht sich auf die Rolle von Frauen in Geschichte und Gegen-
wart der Kirche in Lateinamerika. Was hier zundchst an einigen wenigen Beispielen aus
der Missionsgeschichte in den meist nur sehr sparlich vorhandenen Quellen »entdeckt«
und vor allem im Blick auf indigene und afroamerikanische Frauen in Erinnerung gerufen
wird, ist sehr fragmentarisch, kann aber zumindest eine Ahnung davon vermitteln, welch
wichtige Mission zahlreichen Frauen auf diesem Kontinent in der Tat zukam (1). Von
grofler Bedeutung fiir den Weg der lateinamerikanischen Kirche war das erwachende

1 Papst FRANZISKUS, Enzyklika 3 Sabine DEMEL, Frauen und 4 Maria Luiza MARCILIO, A mulher
Fratelli tutti, Verlautbarungen kirchliches Amt. Grundlagen — pobre na histéria da Igreja latino-
des Apostolischen Stuhls, Nr. 227, Grenzen — Moglichkeiten, 3.uber- americana, Sao Paulo 1984, 7; zu
Bonn 2020, 8. arbeitete und erganzte Auflage, dieser Thematik vgl. Franz WEBER,

2 Can. 208. Freiburg i. Br. 2021, 63. Gewagte Inkulturation. Basisge-

meinden in Brasilien: eine pastoral-
geschichtliche Zwischenbilanz,
Mainz 1996, 277-280.
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Bewusstsein ihrer Sendung von Frauen in der katholischen Aktion und in kirchlichen Basis-
bewegungen (2). Beachtung verdient aber auch die schrittweise Anerkennung des Beitrags
von Frauen in der Pastoral, wie sie in den Schlussdokumenten der Vollversammlungen des
lateinamerikanischen Episkopats zum Ausdruck kommt (3). Als zukunftsweisenden Vorstof3
fiir die kiinftige Rolle von Frauen kann man vermutlich bereits jetzt einige Vorschldge der
Amazonassynode einstufen, und das vor allem deshalb, weil sie das Ergebnis eines sich auf
das gesamte Amazonasgebiet erstreckenden Konsultationsprozesses sind (4).

1 Indigene Frauen und schwarze Sklavinnen
als Glaubensbotinnen

Seit man schon vor einigen Jahrzehnten in der »Kommission zum Studium der Geschichte
der Kirche in Lateinamerika und in der Karibik« (CEHILA= Comision para el Estudio de la
Historia de la Iglesia en América Latina y del Caribe) damit begann, die Geschichte dieses
Kontinents aus der Sicht der Armen und Unterdriickten zu lesen, die bisher keine Stimme
hatten, 6ffnete sich der Blick auch auf die Lebens- und Leidensgeschichte der Frauen, die
nicht nur Objekte der Missionierung, sondern in vielfacher Hinsicht auch Subjekte und
Tragerinnen der Evangelisierung waren.

Es war ein langer und schmerzlicher Weg, den vor allem Generationen von Frauen
indigener und afrikanischer Herkunft in Lateinamerika zuriicklegen mussten, bis sich
fir ihren Einsatz Riume im Leben der Kirche erdffneten. Die brasilianische Historikerin
Maria Luiza Marcilio hat im Blick auf die verschwiegene und verachtete Rolle von Frauen
festgestellt:

»Diese andere Hilfte der Menschheit, die den Volkern und Nationen unseres Kontinents
zu ihrer Gestaltwerdung, ihrer Bevolkerung und ihrer Strukturierung verholfen hat, die
immer unterdriickt, unterwiirfig, verborgen gehalten wurde, muss sich nun mit extremen
Schwierigkeiten einen Eigenraum schaftfen, in dem sie wirksam wird und ihre Kraft, ihre
Personlichkeit und ihre Potentialidt zeigen kann [...]

Fast immer als minderes Wesen betrachtet, das unfihig ist, tiber sich selbst zu ver-
fiigen, war die Sicht der Frau, wie sie beim Mann und auch in der Kirche begegnet, von
einer Dichotomie bestimmt, die schon in sich eine Unterdriickung darstellt. Sie wurde
entweder fiir heilig erklart und als Mutter, treue Gattin und Dienerin ihres Mannes in
den Himmel gehoben. Und wenn sie dazu noch Nonne war oder als weifle Frau und
Grundbesitzerin zur Elite gehorte, fehlte nichts mehr am Idealbild [...]

Auf der anderen Seite wurde die Frau als Ursprung des Bosen, als Quelle der
Laster und Siinden des Mannes und als Ursache aller Verdorbenheit der Menschheit
hingestellt [...] Haufig werden diese Laster mit den Lebensbedingungen der unteren
unterdriickten und marginalisierten Volksschichten in Verbindung gebracht. Sie werden
zum Synonym fiir die Frau, sofern sie Sklavin, Mulattin, Schwarze oder Indianerin ist.«*

Diesen Frauen am Rande der kolonialen Klassengesellschaft gebithrt mit Recht eine
besondere Aufmerksambkeit. Denn unter ihnen sind viele, die in der Gestaltwerdung des
lateinamerikanischen Christentums eine wesentliche Rolle spielten. Die Konzentration
der geistlichen Macht in den Hinden der mdnnlichen Missionare, die ja auch fast aus-
schlieSlich die Autoren der uns zugénglichen schriftlichen Quellen waren, verstellte lange
den Blick auf das missionarische Wirken von Frauen im Dienst der Evangelisierung. Nur
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vereinzelt stellten auch bekannte Missionare wie Manuel da Nobrega, der erste Provinzial
der Jesuiten in Brasilien, den indigenen Missionarinnen in einem Brief aus dem Jahr 1551
ein hervorragendes Zeugnis aus:

»Sie alle zeigen groflen Eifer [...] Allein in diesem Dorf sind es mehr als vierzig und
auflerhalb viele andere, die in die anderen Dorfer gehen und andere vom Landesinnern
herbeibringen, die schon Christinnen sind oder noch Heidinnen. Wir haben eine zur
Leiterin gemacht. Sie ist so intelligent, wenn es darum geht, die Leute zum Unterricht
zu rufen, dass man unseren Herrn dafiir preisen muss. Die am meisten in der Liebe
und in der Erkenntnis Gottes verwurzelt sind, werden dann angehalten, dass sie in den
Dorfern ihrer Verwandten predigen und in einigen von ihnen sehe ich klar die Kraft des
Allerhéchsten am Werk. «

Ein tiefgreifender Einfluss auf die Art und Weise, wie das Christentum in Brasilien in den
Herzen weiter Bevolkerungsschichten Wurzel geschlagen hat, ging sicher von jenen Frauen
aus, deren Vorfahren als Sklavinnen und Sklaven aus Afrika importiert worden waren und die
als Ammen fiir viele Generationen weifSer Kinder buchstiblich und wortlich zur Quelle des
Lebens und der Religion wurden. Es war bis weit ins 19. Jahrhundert hinein allgemeine Praxis,
dass eine schwarze Sklavin nach der Geburt ihres eigenen Kindes an eine weifle Familie, die ein
Neugeborenes aufzuziehen hatte, vermietet oder verkauft wurde. In einzelnen Fallen wurde ihr
Kind mitverkauft, meist aber wurde es ihr weggenommen, getrennt, verkauft oder ausgesetzt.®

Doch genau in diesem zutiefst unmenschlichen Kontext einer Sklavenhaltergesellschaft,
die schwarze Frauen um ihr Menschenrecht auf eine eigene Familie betrog und sie zum Objekt
sexueller und wirtschaftlicher Ausbeutung machte, vollzog sich die Weitergabe des christlichen
Glaubens. Den schwarzen Sklavinnen ist es in der Tat gelungen, sich die befreiende Botschaft
des Evangeliums personlich anzueignen und sie auf dem Hintergrund ihrer aus den Quellen
afrikanischer Vitalitdt und Religiositit gespeisten Selbstbehauptung weiterzuvermitteln.

Im Basistext ihrer Fastenaktion »Kampagne der Briiderlichkeit« hat die Brasilianische
Bischofskonferenz bereits im Jahre 1990 diese lange verschwiegene und verdréangte religiose
und kulturelle Rolle der schwarzen Frau hervorgehoben und ihre Bedeutung fiir die Evan-
gelisierung und fiir die Inkulturation des Christentums in Brasilien unterstrichen. Denn
sie »bewahrt und gibt die Dynamik der Religion und die Weisheit der Alten weiter, die die
Trager der eigenen Geschichte und Tradition, der Sitten und Gebrauche, der Kleidung, der
Speisen und der Musik sind. «”

Diese evangelisatorische und Kultur schaffende Leistung der schwarzen Sklavinnen®
ist missionsgeschichtlich von grofler Bedeutung. Durch eine existentiell vollzogene und
kreativ weitergegebene Synthese zwischen afrikanischer »Lebenstheologie« und der abend-
lindischen Volksfrommigkeit gelangte das Christentum zu einer inkulturierten lebendigen
Gestalt, die bis heute in vielen Regionen Brasiliens feststellbar ist.

5 M.DANOBREGA, Brief an die
Patres und Bruder in Coimbra vom

13.September 1551, in: Serafim LEITE,

Cartas dos primeiros Jesuitas, Bd. 1,
Sao Paulo 1954, 286; vgl. WEBER,

Gewagte Inkulturation (Anm. 4), 283.

6 Vgl. Sonia Maria GIACOMINI,
Mulher e escrava. Uma introducao
historica ao estudo da mulher negra
no Brasil, Petropolis 1988, 51-58.

7 CNBB, Frau und Mann sind Ab-
bild Gottes. Arbeitsgrundanlage der
Brasilianischen Bischofskonferenz
zur »Kampagne der Briderlichkeit
1990«. Deutsche Ubersetzung
hg.vom BISCHOFLICHEN HILFSWERK
MISEREOR, Aachen 1990, 24;

vgl. WEBER, Gewagte Inkulturation
(Anm. 4), 28s5.

8 Vgl. Gisela BUTTNER LERMEN,
Sklavinnen vermitteln die Botschaft
des Lebens. Zur Situation der Frauen
in Lateinamerika, in: Christel VOSS
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Schwestern tber Kontinente, Dussel-
dorf 1991, 9-37.

9 Kampagne der Briiderlichkeit,
1990, 7; vgl. WEBER, Gewagte Inkul-
turation (Anm. 4), 295.
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2 Frauen in der katholischen Aktion
und in den Basisgemeinden

Es war ein weiter und steiniger Weg, den Frauen in Lateinamerika gegangen sind, bis
sich fiir sie in Gesellschaft und Kirche Schritt fiir Schritt neue Rdume der Partizipation
eroffneten. Unter dem Einfluss befreiungstheologischer Reflexion, an der auch Frauen
aus den Basisbewegungen beteiligt waren, gingen auch von der brasilianischen Bischofs-
konferenz wichtige Impulse fiir eine neue Offenheit fiir den Einsatz von Frauen in der
Kirche aus. So bietet das Basisdokument der gesamtbrasilianischen Fastenaktion 1990 eine
bemerkenswerte Bestandsaufnahme zur jahrhundertelangen schweren Diskriminierung von
Frauen, denen es auch innerhalb der Kirche schwer gemacht wurde, sich von traditionellen
Rollenbildern der Unterwerfung zu befreien und in ihrer Wiirde anerkannt zu werden. Der
Text ermutigt die Frauen, aus dem anerzogenen Rollenbild der »Haussklavin« und der in
Zuriickgezogenheit lebenden Gattin und Mutter auszubrechen und in Basisgemeinden,
Gewerkschaften, Parteien und Volksbewegungen aktiv zu werden.’

Eine harte Schule der Emanzipation durchliefen viele junge Frauen in der schweren Zeit
der Unterdriickung und Verfolgung durch die Militdrdiktatur. Als die katholische Jugend sich
in den verschiedenen Gruppierungen der Katholischen Aktion, in der Arbeiter- und Land-
jugend und in der studierenden Jugend den sozialen und politischen Herausforderungen
zu stellen begann, bot sich auch jungen Frauen erstmals die Méglichkeit, ithren Platz in
Gesellschaft und Kirche zu behaupten. IThr Einsatz fithrte zu einem radikalen Bruch mit
der seit Jahrhunderten aufgezwungenen und eingefahrenen Frauenrolle gesellschaftlicher,
institutionell kirchlicher und politischer Abstinenz. Ohne diesen von Frauen mutig in Angrift
genommenen, aber auch von einzelnen Theologen, Ordensleuten und Bischofen begleiteten
Lernprozess lisst sich die starke, ja fiihrende Prasenz von Frauen in den sozialen Aufbruchs-
bewegungen und vor allem auch in den kirchlichen Basisgemeinden nicht erkliren.*

Nicht verschwiegen darf in diesen hoftnungsvollen Entwicklungen der bahnbrechende
Beitrag von Ordensfrauen. Die vielen Schwesterngemeinschaften, die seit dem 19.Jahr-
hundert als Missionarinnen aus Europa gekommen und die vor allem in Schulen titig waren,
vermittelten der weiblichen Jugend tiber Generationen ihr eigenes traditionelles Frauen-
bild und verstarkten dadurch die althergebrachten Frauenrollen der lateinamerikanischen
Gesellschaften. Im Kontext der Erneuerung des Ordenslebens nach dem II. Vatikanischen
Konzil trafen zahlreiche Frauengemeinschaften eine mutige und vorrangige Option fiir
die Armen. Sie gaben ihre Tadtigkeiten in den Kollegien, die iiberwiegend von Méidchen
aus der Ober- und Mittelschicht besucht wurden, auf und lebten von da an mitten im Volk
in kleinen Gemeinschaften an den Peripherien der Stiddte."" Die Schwestern tibernahmen
auch vielfach soziale und pastorale Aufgaben in den riesigen Pfarreien im Landesinnern.
In den kirchlichen Basisgemeinden waren Ordensschwestern als »Griinderinnen« und
»Animatorinnen« von Anfang an dabei. Sie engagierten sich vielfach in einer befreiungs-

10 Vgl., 296.

11 Ebd.; vgl. auch Delir BRUNELLI,
A mulher religiosa nas CEBs —
Presenca e atuacao. Publicacdes da
CRB, Rio de Janeiro 1990, 11-12.
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theologisch inspirierten Alphabetisierung und schufen gerade in Frauen aus den unteren
Volksschichten ein neues Bewusstsein ihrer Wiirde und ihrer Mission in der Kirche, was
sehr bald dazu fiihrte, dass vor allem in Brasilien viele Aufgaben in den kirchlichen Basis-
gemeinden tiberwiegend von Frauen {ibernommen wurden, ja dass vielerorts bis zu zwei
Drittel dieser Gemeinden von Frauen geleitet wurden."

Von grofler Bedeutung fiir die Kirche in Brasilien, in der die Basisgemeinden von Jahr zu
Jahr an Bedeutung gewannen, waren deren so genannte »Interekklesiale Treffen«, die seit 1975
in regelméfSigen Abstinden stattfanden. An ihnen nahmen neben zahlreichen Ordensschwes-
tern auch immer mehr Frauen aus den vielen kleinen Gemeinden aus fast allen Di6zesen des
Landes teil. In der Vorbereitung, an der Gestaltung und in der Moderation dieser grofien
Versammlungen spielten Frauen bald eine fithrende Rolle.”® An einem dieser gesamtbrasilia-
nischen Treffen, das 1992 in Santa Maria, in der siidbrasilianischen Didzese des bekannten
Bischofs Ivo Lorscheiter, stattfand, wurde auch erstmals in einer breiten kirchlichen Offent-
lichkeit die Forderung nach Zutritt von Frauen zu allen Amtern in der Kirche erhoben.
Die diesbeziigliche Stellungnahme einer Gruppe von Frauen fand erstaunlicherweise auch
Aufnahme in die Schlussbotschaft des Treffens, in der es wortlich heifit:

»In Solidaritdt mit den Frauen verpflichten wir uns, fiir eine Kirche zu kimpfen, in der
die Frau die gleichen Rechte hat und in der sie in ihrer weiblichen Identitdt respektiert
wird ... wir wollen in den Amtern, die wir bereits ausiiben, anerkannt werden. Mehr
noch, wir miissen uns aufmachen, um die Versammlungen und Tribiinen, aber auch die
Altire und die Kanzeln zu erobern. Ubung macht den Meister! Was noch nicht amtlich
ist, geschieht durch die Praxis.«"

3 Anerkennung und Wiirdigung der pastoralen Rolle
von Frauen in den Versammlungen
des lateinamerikanischen Episkopats

Der Ruf nach einem Umdenken in der Frage der Mitverantwortung von Frauen konnte in
Lateinamerika schon deswegen nicht mehr verstummen, weil nicht nur in der Alltagspraxis
der kirchlichen Basisgemeinden, sondern auch in den meist sehr bevolkerungsreichen
urbanen Pfarreien und in den ausgedehnten Pfarrgebieten im Landesinnern bei der geringen
Zahl der zur Verfiigung stehenden Priester wichtige pastorale und soziale Bereiche langst
in der Hand von Frauen lagen.

Wihrend in den Dokumenten der Bischofsversammlung von Medellin (1968), die fiir
die Umsetzung des II.Vatikanischen Konzils in den lateinamerikanischen Kontext von
entscheidender Bedeutung war,'® noch keinerlei explizites Bewusstsein zur Bedeutung

12 Vgl. WEBER, Gewagte Inkultu-
ration (Anm. 4), 299-300.

13 Ebd.,103-110.

14 Der Text der Schlusserklarung ist
in deutscher Ubersetzung dokumen-
tiert in: Weltkirche 12 (1992) 235; zum
Konflikt zwischen den Basisgemein-
den und der Bischofskonferenz, den
diese mit groBer Entschiedenheit vor-
getragene Forderung ausloste, vgl.
Franz WEBER, Kirchentraume oder

reale Kirchenerfahrungen? Beob-
achtungen zur gegenwartigen
Situation der brasilianischen Basis-
gemeinden, in: Orientierung 59
(1995) 63-67.

15 Vgl. Franz WEBER, Ein heilsamer
Stachel der Erinnerung. Zur Vor- und
Wirkungsgeschichte der Bischofs-
versammlung von Medellin, in: Zeit-
schrift fur katholische Theologie 120
(1998) 385-401.

16 CELAM, Die Evangelisierung
Lateinamerikas in Gegenwart und
Zukunft. Schlussdokument der

1. Vollversammlung des lateiname-
rikanischen Episkopats in Puebla,
Bonn 1979, nn. 834-849.

17 Ebd.,n. 839.

18 Ebd.

19 Ebd., n.845.
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von Frauen in der Mission der Kirche erkennbar ist, verweisen die lateinamerikanischen
Bischofe im Schlussdokument von Puebla (1979) bereits in einem eigenen Abschnitt
zundchst auf die gesellschaftliche und auch kirchliche Abseitsstellung und die vielen
Formen von Ausbeutung von Frauen. Als positives Zeichen der Verdnderung wird eine
wachsende Beteiligung von Frauen am Aufbau der Gesellschaft und die Zunahme von
Frauenorganisationen genannt.'® Das Dokument spricht auch vom Beitrag von Frauen zur
Evangelisierung in der Gegenwart und in der Zukunft Lateinamerikas. Was hier gesagt wird,
ist wenig konkret und bleibt weit hinter dem zuriick, was Frauen zu dieser Zeit bereits in
den Gemeinden an Aufgaben ibernommen hatten. »In der Kirche selbst«, so wird wenigs-
tens selbstkritisch festgestellt, »wurde die Frau zuweilen noch nicht in ausreichendem Maf3
geschitzt und an pastoralen Initiativen war sie kaum beteiligt. «'”

Deshalb erheben die Bischofe auch die Forderung, die Frau miisste »mit den ihr eigenen
Fahigkeiten wirksam zur Sendung der Kirche beitragen, indem sie an den Organen fiir die
pastorale Planung und Koordinierung [...] beteiligt ist.«'® Damit sich fiir sie neue Wege der Teil -
nahme am Leben und am Auftrag der Kirche eréffnen, sollen, so betont das Schlussdokument
von Puebla weiter, den Frauen Amter iibertragen werden, »die nicht die Weihe voraussetzen «."
Diese Einschrinkung kehrt in den offiziellen Dokumenten als lehramtliche Absicherung gegen
die in vielen Teilen der lateinamerikanischen Ortskirchen lingst immer wieder erhobenen
Forderung nach einer Offnung der kirchlichen Amter fiir Frauen wie ein Refrain wieder.

Uber alte oder neue Amter fiir Frauen schweigt sich auch das Schlussdokument® der
4. Generalversammlung des lateinamerikanischen Episkopats (Santo Domingo 2000) aus,
obwohl auch hier den Frauen ein eigener Abschnitt gewidmet ist. Darin wird zumindest
darauf Bezug genommen, dass Jesus den Frauen ihre Wiirde zuriickgegeben habe, indem er
ihnen nach seiner Auferstehung den Auftrag erteilte, ihn zu verkiinden. Maria, die Mutter
Jesu, habe bei der Evangelisierung der lateinamerikanischen Frauen eine bedeutende Rolle
gespielt. Sie sei es gewesen, die Ehefrauen, Miitter, Ordensfrauen, Arbeiterinnen, Biuerinnen,
Berufstitige zu wirkungsvollen Verkiinderinnen des Evangeliums gemacht habe. Die Mutter
Jesu »verleiht ihnen unauthérlich die Kraft, sich aufzuopfern, sich dem Schmerz zu beugen,
standzuhalten und Hoffnung zu geben, wenn das Leben am bedrohtesten ist.«*' In solchen
Aussagen spiegeln sich zweifellos manche Aspekte der Alltagsspiritualitdt vieler lateiname-
rikanischer Frauen vor allem aus den unteren Volksschichten wider. Aus der Einsicht, dass
auch in der Kirche die Gleichberechtigung von Frauen zwar theoretisch anerkannt, dass
in ihrer pastoralen Praxis diese Gleichberechtigung aber haufig ignoriert werde, folgern
die Bischofe nur sehr allgemein, dass »die neue Evangelisierung entschieden und aktiv fiir
die Wiirde der Frau eintreten« und dass ihre Rolle in der Kirche und in der Gesellschaft
gestirkt werden miisse.?

Das Schlussdokument® der 5. Generalversammlung des lateinamerikanischen Episko-
pats in Aparecida (2007) widmet der Wiirde und Mitbeteiligung der Frau wiederum

20 CELAM, Santo Domingo. Schluss- 23 Aparecida 2007, Schlussdoku-
dokument der 4. Generalversammlung  ment der 5. Generalversammlung des

der lateinamerikanischen Bischofe, Episkopats von Lateinamerika und
Santo Domingo 1992, Bonn 1993. der Karibik, hg. vom SEKRETARIAT DER
21 Ebd.,104. DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ,

22 Ebd.,105. Bonn 2007.
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ein eigenes Kapitel.** Auch hier wird auf die Praxis Jesu verwiesen, der Frauen als erste
Zeuginnen seiner Auferstehung erwahlt und ihnen einen Platz im engsten Kreis seiner
Junger gegeben habe. Bezug genommen wird wiederum auf die Rolle Mariens »als exem-
plarische Jiingerin unter allen Jiingern«, die sich im »Magnifikat als eine Frau erweist, « die
sich in der Realitét engagiert und ihr mit prophetischer Stimme begegnet.” Die Bischofe
beklagen, »dass unzéhlige Frauen aller Schichten in ihrer Wiirde missachtet werden«
und dass ihre so oft zum Schweigen gebrachte Klage Gehor finden miisse. »Von den ver-
schiedensten Formen von gesellschaftlichem Ausschluss und von Gewalt« seien vor allem
»die von Armut betroffenen Frauen, die indigenen und die afrikanischstimmigen Frauen«
betroffen, die »unter einer doppelten Marginalisierung« zu leiden haben. Und einmal
mehr wird die dringende Forderung wiederholt, »dass alle Frauen ohne Einschrankung am
kirchlichen, familidren, kulturellen, gesellschaftlichen und wirtschaftlichen Leben teilhaben
kénnen, indem Rdume und Strukturen geschaffen werden, die eine starkere Einbeziehung
ermdglichen.«*® Welche amtlichen Strukturen eine solche Beteiligung anzunehmen hat,
wird nicht konkretisiert.?” Als konkrete Malnahme wird vorgeschlagen, »die Pastoral so zu
gestalten, dass sie jeder einzelnen Frau und dem kirchlichen und gesellschaftlichen Umfeld
ermoglicht, den »Genius der Frau« (Johannes Paul I1.) zu entdecken und zu entfalten, aber
auch der eigenstindigen Fithrungsrolle der Frauen mehr Raum zu geben.«* Schlieflich
wird aber doch wieder klargestellt, dass der Platz von Frauen nur in solchen Diensten zu
sehen sei, »die in der Kirche den Laien anvertraut sind.«*

Im Blick auf die Aussagen der Schlussdokumente der Generalversammlungen des latein -
amerikanischen Episkopats kann festgestellt werden, dass die Bischofe die Situationen
der Ausbeutung, der Unterdriickung und der Marginalisierung von Frauen auf ihrem
Kontinent immer wieder benannt und dagegen Stellung bezogen haben. Die zunehmende
und fithrende missionarische und pastorale Rolle von Frauen in der Kirche wird wahr-
genommen und gewiirdigt. Dem Ruf nach einer Offnung der Weihedmter der Kirche fiir
Frauen wird jedoch in den offiziellen Dokumenten der kontinentalen Bischofsversamm-
lungen kein Gehér geschenkt, obwohl diese Forderung in Lateinamerika seit Jahrzehnten
immer wieder von Frauen selbst, aber auch von Priestern, Ordensleuten und einigen
Bischofen erhoben wurde.

4 »Im Hinhoren auf das Volk Gottes« —
Der Vorstof3 der Amazonassynode

Es war zu erwarten, dass diese Frage nicht verstummen, sondern wieder auf breiter Basis
und mit Nachdruck gestellt werden wiirde. Den offiziellen Raum dafiir er6finete Papst
Franziskus selbst, als er in der Apostolischen Konstitution Episcopalis communio vom
15. September 2018 mit dem Hinweis auf den Glaubenssinn aller Gldubigen der Bischofs-
synode den Auftrag gab, »immer mehr zu einem bevorzugten Instrument des Horens auf
das Volk Gottes«* zu werden.

24 Ebd., 451-458. 30 Papst FRANZISKUS, Apostolische 31 Vgl.dazu Franz WEBER, »Mission
25 Ebd., 451. Konstitution »Episcopalis communio« im Horen auf die Weisheit der

26 Ebd., 454. n.6, ztiert nach: Sonderversammlung  Armen« — Grunderfahrungen einer
27 Ebd. der Bischofssynode fur das Amazo- hoérenden und lernenden Kirche,

28 Ebd., 458. nasgebiet: Amazonien — Neue Wege in: ZMR 104 (2020) 2010-2019.

29 Ebd. fur die Kirche und eine ganzheitliche
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In einem beeindruckenden Vorbereitungsprozess, an dem sich iiber 87000 Frauen und
Mainner aus allen Lindern des riesigen Amazonasgebietes und aus den verschiedenen
Ortskirchen beteiligten, erhob das Volk Gottes seine Stimme und bat den Papst und die
Bischéfe nicht nur um die Wahrnehmung ihrer zahlreichen Uberlebensprobleme und
ihrer Sorge um »Mutter und Schwester Erde«, sondern auch um Gehor fiir ihre pastoralen
Notsituationen und fiir ihre Vorschlige zur Verinderung amtskirchlicher Strukturen. Es
darf nicht iibersehen werden, dass der »Sitz im Leben« der Forderung nach neuen Amtern
und Diensten fir Mdnner und Frauen die duferst prekére pastorale und sakramentale
Situation der vielen kleinen tiber das Amazonasgebiet verstreuten Gemeinden war, fiir die
Verinderungen verlangt wurden.?!

Das Vorbereitungsdokument der Amazonassynode, das Instrumentum laboris,* fasst die
Ergebnisse des intensiven Konsultationsprozesses in den Gemeinden Amazoniens und in zahl-
reichen Seminaren auflokaler, regionaler und nationaler und internationaler Ebene zusammen,
der der Synode vorangegangen war.** In den Stellungnahmen und Antworten kam immer
wieder zum Ausdruck, wie sehr die vielen kleinen Gemeinden darunter leiden, dass sie nur
wenige Male im Jahr mit dem Besuch ihres Pfarrers und damit auch mit einer Eucharistiefeier
und der Spendung der anderen Sakramente rechnen konnen. Aus dieser Erfahrung einer
eucharistischen und sakramentalen Notsituation wird im Vorbereitungsdokument auch die
Forderung nach neuen Formen eines lokalen Weiheamtes erhoben: »Wir miissen die »Kirche,
die zu Besuch kommt« umwandeln in eine >Kirche, die bleibt¢, da ist und begleitet, und zwar
durch Beauftragte, die aus den Kreisen der Ortsansissigen selbst stammen. «*

In den pastoralen Empfehlungen greift das Instrumentum laboris die Anregungen der
Gemeinden auf, neue Amter zu schaffen. Es brauche Berufungen von Miannern und Frauen,
die der Situation der Bevolkerung im Amazonasgebiet und den realen Bediirfnissen einer
pastoral sakramentalen Begleitung der Gemeinden entsprechen. »Sie konnenx, so stellt
das Dokument sachgerecht fest, »einen entscheidenden Impuls zu einer authentischen
Evangelisierung aus indigener Perspektive mit ihren Sitten und Gebrauchen geben.«* Und
wieder kommt hier mit Recht die Frage nach der Notwendigkeit von Amtern fiir Frauen
ins Spiel, wenn im Instrumentum laboris wortlich gesagt wird: »Im Wissen um die tragende
Rolle, die Frauen heute in der Kirche Amazoniens wahrnehmen, miisste man ein offizielles
Dienstamt bestimmen, das Frauen anvertraut werden kann. «*

Aber welcher Art sollte ein solches Amt fiir Frauen sein, wenn damit den tiberwiegend
weiblichen Gemeindeleiterinnen des Amazonasgebietes nicht auch die Vollmacht zur
Spendung der Sakramente und vor allem auch zur Feier der Eucharistie iibertragen wiirde?
Erstaunlicherweise versucht der Text im Blick auf diese Frage das priesterliche Amt auch fir
Frauen ins Gespréich zu bringen, wenn dort darum gebeten wird, die Moglichkeit zu priifen,

»éltere Menschen zu Priestern zu weihen. Diese Menschen sollten vorzugsweise Indigene
sein, die von ihrer Gemeinde respektiert und akzeptiert werden. Sie sollten geweiht werden,
obwohl sie schon eine konstituierte und stabile Familie haben, mit dem Ziel, die Spendung
der Sakramente zu sichern, die das Leben der Christen*innen begleiten und stiitzen.«*’

32 Bischofssynode — Sonderver- 33 Vgl.ebd.,n.6.

sammlung fir Amazonien: Neue 34 Ebd. n.129,1.

Wege fur die Kirche und eine ganz- 35 Ebd.
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Von einem »weiten Weg synodalen Hérens auf das Volk Gottes in der Kirche Amazoniens«
spricht die Einleitung des Schlussdokumentes®® der Sonderversammlung der Amazonas-
synode, die vom 6. bis 27. Oktober 2019 in Rom stattfand und die nach dem Zeugnis der
Teilnehmerinnen und Teilnehmer »von einem offenen, freien und respektvollen Austausch
zwischen Bischéfen, Pastoren in Amazonien, Missionarinnen und Missionaren, gldubigen
Frauen und Minnern [...] und Vertretern der indigenen Volker Amazoniens«* geprigt
war. In dieser Atmosphére von Freimut und der Wahrnehmung der realen pastoralen
Situation konnte offensichtlich auch die seit Jahrzehnten immer wieder verschwiegene
oder verdringte Frage des Weiheamtes fiir Frauen zumindest offen angesprochen werden.
»Schranken wir den Einsatz der Frauen in der Kirche nicht ein, sondern férdern wir ihre
aktive Rolle in der kirchlichen Gemeinschaft. Wenn die Kirche die Frauen verliert, in ihrer
totalen und realen Dimension, riskiert sie, unfruchtbar zu werden. « Diesen Appell, der im
Schlussdokument der Amazonassynode zitiert wird, hatte Papst Franziskus am 27 Juli2o13
in Rio de Janeiro an den brasilianischen Episkopat gerichtet.*’

Zwar wird der im Text des Instrumentum laboris gemachte Vorschlag, verheirateten
Minnern und Frauen die Méglichkeit zur Sakramentenspendung in den kleinen Gemeinden
zu er6ffnen, im Schlussdokument nicht mehr aufgegriffen. Dafiir aber wurde wenigstens ein
Wunsch vieler Gemeinden nicht verschwiegen, der auf der Synode als Thema sehr préisent
war. Wortlich wurde zur Forderung nach dem Stdndigen Diakonat fiir Frauen festgehalten:

»Bei den vielfdltigen Beratungen im Amazonas-Raum wurde die grundlegende Rolle
anerkannt und hervorgehoben, die Ordensfrauen und andere Frauen in der Kirche
Amazoniens und deren Gemeinden durch ihre vielféltigen Dienste wahrnehmen. Eine grofSe
Anzahl von Konsultationen forderte, den stindigen Diakonat fiir Frauen einzurichten.«*!

Die Einrichtung eines solchen Diakonats fiir Frauen wire gerade angesichts der vielen
sozialen Unrechts- und Armutssituationen in Lateinamerika, in denen Frauen im Einsatz
stehen, von hochster Aktualitdt und ein Gebot der Stunde. Was im Schlussdokument zu
einer neuen Gestalt des stdndigen Diakonats fiir Médnner gesagt ist, wiirde in verstirkten
Mafe auch fiir eine genuin weibliche Ausgestaltung dieses Weiheamtes gelten, das sich unter
anderem in vielen Einsatzbereichen einer ganzheitliche Okologie, der Sozialpastoral und
des Dienstes an Menschen, die sich in verwundbaren Situationen und in Armut befinden,
realisiert. Diakoninnen wiirden einer barmherzigen, samaritanischen, solidarischen und
diakonischen Kirche zweifelllos eine glaubwiirdige »sakramentale« Gestalt verleihen.*?

Aufgrund der Forderung nach der Einrichtung des stindigen Diakonats fiir Frauen, wie
sie im Konsultationsprozess und auf der Synode selbst haufig erhoben und im Schluss-
dokument festgehalten wurde, war nicht ohne Grund die Hoffnung gendhrt worden, Papst
Franziskus wiirde in seinem Nachsynodalen Schreiben den Weg dafiir 6ffnen. Doch diese
Erwartung wurde nicht erfillt.

38 Bischofssynode — Sonderver- 43 Nachsynodales Apostolisches
sammlung fir Amazonien. Amazo- Schreiben Querida Amazonia von
nien — Neue Wege fiir die Kirche Papst Franziskus an das Volk Gottes
und fir eine ganzheitliche Okologie. und an alle Menschen guten Willens
Schlussdokument, Essen 2019, (2. Februar 2020), n.100.
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Dem »geliebten Amazonien« und seinen Gemeinden wurde dieser Wunsch auf eine
Art und Weise abgeschlagen, die vor allem viele Frauen nicht nur enttduscht, sondern
tief verletzt hat. Der Papst nennt es einen »Reduktionismus« und eine »Begrenzung der
Perspektiven«, wenn vertreten wird, dass Frauen nur dann ein Status in der Kirche und
eine grofiere Beteiligung eingerdumt wiirde, wenn sie zu den heiligen Weihen zugelassen
wiirden. Fiir viele, die sich aufgrund vieler vorangehender positiver Aussagen von Papst
Franziskus eine Offnung in dieser fiir das Leben der Kirche so wichtigen Frage erwartet
hatten, war es nicht nachvollziehbar, warum die Weihe von Diakoninnen, wie der Papst
behauptet, auf »eine Klerikalisierung der Frauen« hinauslaufen und »auf subtile Weise zu
einer Verarmung ihres unverzichtbaren Beitrags fiihren «** wiirde.

Schon in unmittelbarer Zukunft wird in weiten Teilen der katholischen Weltkirche
eher das Gegenteil eintreffen. Wahrend sich manche Frauen von dieser Kirche abwenden,
wird eine Mehrheit von ihnen die Mission der Kirche weiterhin tragen und gestalten,
und die meisten Gldubigen werden ihre Beteiligung an der Sendung der Kirche als grofle
Bereicherung und als notwendig und unverzichtbar erleben und einfordern. In diesem
Sinne wird auch der Ruf nach einer Offnung der Weiheimter fiir Frauen nicht mehr ver-
stummen. Denn die Rolle von Frauen in der Evangelisierung lasst sich auf Dauer weder
verschweigen noch verdringen. *
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Religionen entstehen in
synkretistischen Prozessen

von Joachim G. Piepke SVD

Zusammenfassung
Synkretismus ist ein Grundzug
aller Religionen, die in verschie-
denster Weise ihr Glaubens-
system aus vorausgehenden
religiésen und kulturellen Tra-
ditionen speisen. Auch das
judisch-christliche Religions-
system bedient sich antiker
Quellen und »heidnischer« Tra-
ditionen, die assimiliert und im
Lauf der Jahrhunderte trans-
formiert ein neues System
herausbilden, das als geoffen-
bart und unveranderlich ortho-
dox deklariert wird.
Schliisselbegriffe

- Synkretismus

> Religion

> Judentum

- Christentum

Abstract

Syncretism is a basic feature of
all religions that nourish their
belief systems in various ways
from preceding religious and
cultural traditions. The Judeo-
Christian religious system also
makes use of ancient sources
and »pagan« traditions which,
after being assimilated and
transformed over the centuries,
form a new system that is
declared to be revealed and
immutably orthodox.
Keywords
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> Religion

> Judaism

> Christendom

Sumario

El sincretismo es una caracte-
ristica basica de todas las reli-
giones, que de diversas mane-
ras alimentan sus sistemas de
creencias de tradiciones reli-
giosas y culturales precedentes.
También el sistema religioso
judeocristiano se nutre de anti-
guas fuentes y tradiciones
»paganas« que, asimiladas y
transformadas a lo largo de los
siglos, forman un nuevo siste-
ma que se declara revelado e
inmutablemente ortodoxo.
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Im folgenden Artikel will ich religionsgeschichtlich aufzeigen, dass am
Beispiel der Entstehung des judenchristlichen Religionssystems
synkretistische Prozesse im Gang waren, wobei auf dltere, »heidnische«
Traditionen zuriickgegriffen wurde, die assimiliert und zu einem

neuen System kombiniert wurden.

1 Religionen

er hier vorausgesetzte Kulturbegrift schliefit das Phdnomen »Religion« ein. Religion
ist ein Teilaspekt der Kultur, wenn auch nicht einfach herauslésbar oder separat fiir
sich zu analysieren.! Das hingt damit zusammen, dass Religion unter den ver-
schiedensten Formen auftreten kann, eng mit anderen kulturellen Aspekten vermischt ist,
sodass man nicht zwischen profanen und sakralen Phinomenen unterscheiden kann, und
oftmals als Begriff sich jeder eindeutigen Definition entzieht. Die Zahl der Definitionen ist
dhnlich exorbitant wie die der Kultur. Edward B. Tylor wagte sich als einer der ersten
Ethnologen an eine Begriffsdefinition und fasste sie in einem kurzen Satz zusammen: »Religion
ist der Glaube an geistige Wesen «.> Diese Definition wurde als zu eng und zu intellektualistisch
kritisiert, weil wesentliche Aspekte der Religion nicht zum Tragen kommen. So ist Religion in
erster Linie nicht ein »Glaube« an tiberirdische Wesen, sondern eine Lebenshaltung, die durch
Riten und Kult das ethische Handeln des Menschen bestimmt. Dabei spielen die im Tod
vorausgegangenen Ahnen eine entscheidende Rolle, denn sie sollen weiterhin das Leben der
Zurlickgebliebenen bestimmen, wozu es einer Wechselwirkung von Seiten der Lebenden bedarf.
Melford E. Spiro hat diesen Aspekt deutlicher hervorgehoben. Er sieht in der Religion
hauptsichlich eine Institution zur Interaktion mit tiberirdischen Wesen. Die Interaktion
ist an kulturelle Rahmenmodelle gebunden, die sich in jahrhundertelangen Traditionen
herausgebildet haben und in denen die Annahme von iiberirdischen Wesen postuliert wird.?
Religion ist also ein Subsystem der jeweiligen Kultur und gehért zum kulturellen Erbe einer
sozialen Gemeinschaft. Die Gemeinschaft steht in einer Wechselbeziehung zu {ibermensch-
lichen Wesen, die einerseits das Leben der Irdischen beeinflussen und andererseits von den
Irdischen beeinflusst werden kénnen. Religion ist somit auch ein System der Abhéngigkeit
der Lebenden von iibermenschlichen Wesen, zu denen oftmals die Verstorbenen gezahlt
werden und deren Wohlwollen durch ethisches Handeln in Treue zu den {iberkommenen
sozialen Verhaltensregeln und durch kultische Verehrung gewihrleistet wird.
Ebenso wie Kulturen sind Religionen nicht in »reiner« Form zu finden, sondern sind
stetigen Einfliissen ihrer sozialen, geographischen, physischen und intellektuellen Umge-

1 Anton QACK, Kultur und Religion
in der Begegnung mit dem Fremden.
Einfihrung in die Thematik, in:
Joachim G. PIEPKE (Hg.), Kultur und
Religion in der Begegnung mit dem
Fremden, Nettetal 2007, 16.

2 Waortlich: »Religion is the belief in
Spiritual Beings«. Edward B.TYLOR,
Primitive Culture. Researches into
the Development of Mythology, Phi-
losophy, Religion, Art, and Custom,
vol. 1, London 1871,383.

3 Waortlich: »! shall define »>Religion¢
as an institution consisting of
culturally patterned interaction with
culturally postulated superhuman
beings«. Melford E. SPIRO, Religion:
Problems of Definition and Expla-
nation, in: Michael BANTON (ed.),
Anthropological Approaches to the
Study of Religion, London 1966, 96.

4 330 wurde von Kaiser Konstantin
die Hauptstadt des Romischen Reichs
von Rom nach Konstantinopel, dem
Nova Roma, verlegt. Dort residierte
der Kaiser, und die griechische Kirche
wurde von Patriarchen gleichen
Rangs geleitet. Im westrémischen Teil
des Reichs gab es daher keine zen-
trale politische Macht mehr, und die
Kirche wurde durch einen einzigen
Patriarchen, den rémischen Papst,
geleitet, der in Ersetzung der welt-
lichen Macht mehr und mehr Auto-
ritat und politische Stabilitat garan-
tierte. Als Papst Leo Ill. im Jahr 800
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bung ausgeliefert. So entwickelte sich das Christentum auf dem kulturell-religiésen Hin-
tergrund des Judentums des 1. Jahrhunderts v. Chr., erhielt einen entscheidenden intellek-
tuellen Impuls durch die messianische Gestalt des Jesus von Nazareth anfangs des 1. Jahr-
hunderts n. Chr., emigrierte aus dem jiidischen Umfeld in das kulturell griechisch geprégte
Romische Reich des 1. und 2. Jahrhunderts, integrierte griechisches metaphysisches Denken
und Vokabular in sein Gottesbild im 3. und 4.Jahrhundert und avancierte zur Staats-
religion unter dem rémischen Kaiser Theodosius im Jahr 380 n. Chr., wobei es kulturell
romisch geprégtes Staatszeremoniell und Rechtsdenken assimilierte. Durch die kulturelle
und politische Entfremdung zwischen der lateinischen Westkirche mit Sitz in Rom und
der griechischen Ostkirche mit Sitz in Konstantinopel kam es 1054 zum Bruch innerhalb
des Christentums.* Mit der ersten systematischen Verfassung des rémischen Kirchen-
rechts durch Gratian® im Mittelalter wurde das westliche Christentum zu einer eigenen
Rechtsinstitution im Staat, splitterte sich durch die Reformation des 16.Jahrhunderts in
mannigfache verschiedene Fraktionen auf, die z.T. sehr unterschiedliche Lehrinhalte und
Lebensweisen des Christentums adoptierten, und stellt heute ein fast uniibersehbares
Kaleidoskop christlich inspirierter Lebenswelten dar.®

2 Synkretismus

Die Religionswissenschaft hat den Begriff des » Synkretismus « wertfrei itbernommen und
sieht darin einen allgemeinen Prozess der Entstehung, Entwicklung und Diversifizierung
von Religionen. Danach gibt es keine »reinen« Religionen oder Glaubenslehren, denn sie
alle sind Produkte einer langen Geschichte, in der es immer wieder neue Einfliisse anderer
Religionssysteme oder einzelner religioser Elemente gab. Der Theologe und Religions-
wissenschaftler Gerardus van der Leeuw war mit seiner Schrift »Phdnomenologie der
Religion«” (1933) bahnbrechend. Er sah im Synkretismus eine unumgingliche Erscheinungs-
form der Religion, die mit dem »Fortschreiten der Kultur« notwendig verbunden ist und zur
»Dynamik der Religionen« (689) gehort. »Jede historische Religion ist nicht eine, sondern
mehrere; natiirlich nicht in der Weise, dass sie die Summe verschiedener Gestalten wire,
sondern in der Weise, dass verschiedene Gestalten in ihre Gestalt hinein-, und zu dieser
Gestalt zusammengewachsen sind« (692). Ulrich Berner definiert den Begriff als »das
Integrieren fremder und/oder das Suspendieren eigener Elemente in der Begegnung der
Religionen«.® Er exemplifiziert diese Bedeutung anhand des sogenannten Ritenstreits des
17./18.Jahrhunderts in China, in dem sich Jesuiten und Dominikaner/Franziskaner gegen-
iiberstanden. Die Jesuiten hatten in ihrer Missionstatigkeit in China gewisse chinesische

Karl den Grof3en eigenméachtig zum
romischen Kaiser kronte, stellte dieses
Vorgehen eine ernste Konfrontation
mit Konstantinopel dar. Die Griechen
sahen darin einen Verrat an Staat und
Kirche. Die theologischen Differenzen
um den verbindlichen Zusatz des
filioque (der HI. Geist, der aus dem
Vater »und dem Sohn« hervorgeht)
im nizano-konstantinopolitanischen
Glaubensbekenntnis durch Bene-
dikt viil. 1013 und die Frage des
Papstprimats waren dann schlieBlich
die Ausloser des Schismas.

5 Gratian von Chiusi (11160 in
Bologna) war Lehrer fir Kanonisches
Recht an der juristischen Schule von
Bologna. Das Decretum Gratiani von
1140 ist eine Sammlung kirchlicher
Rechtsvorschriften (Concordia Discor-
dantium Canonum), das den 1. Teil
des spateren mittelalterlichen Corpus
luris Canonici bildete.

6 Fur eine ausfuhrliche Liste heutiger
christlicher Denominationen s.
https://de.wikipedia.org/wiki/Liste_
christlicher_Konfessionen.

7 Gerardus van der LEEUW, Phano-
menologie der Religion, Tubin-

gen ?1956.

8 Ulrich BERNER, Synkretismus —
Begegnung der Religionen, in:
PIEPKE (Hg.), Kultur und Religion
(Anm.1), 49.
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religiése Gebrduche tibernommen und in das christliche Glaubenssystem eingebaut. Sie
iibernahmen die Verehrung der Ahnen und die des Konfuzius in das Christentum und
hoben die damals allgemein giiltigen Fastengebote fiir die chinesischen Christen auf. Die
Dominikaner und Franziskaner sahen darin eine unerlaubte Veranderung und Bedrohung
der christlichen Identitdt und einen Abfall von der wahren Lehre.’

Religionswissenschaftlich lassen sich verschiedene Arten oder Formen von Synkretismus
unterscheiden, die zu Religionsmischungen unterschiedlicher Intensitdt fithren. Die
Grenzen der Vermischung und Identitdten sind aber flieflend. Grundsitzlich kann man
auf der einen Seite von der Vermischung zweier oder mehrerer Religionssysteme sprechen,
sodass ein neues religioses System entsteht, oder auf der anderen Seite handelt es sich
einfachhin um die Adaptation verschiedener fremder Elemente in ein bestehenbleibendes
Religionssystem. Beide Formen des Synkretismus sind analytisch unterscheidbar, in der
Praxis jedoch erweisen sich ihre Abgrenzungen oft als unscharf.

Synkretismus ist das Bestreben, die entstehenden Probleme des Kulturkontaktes
zu l6sen, wenn Menschen verschiedener Religionen und Kulturen aufeinandertreffen.
Es ist dies ein Losungsversuch auf der Ebene der religiésen Praxis, nicht aber auf der
Ebene einer theoretischen Auseinandersetzung mit verschiedenen Glaubenssystemen.
Synkretismus kann als Ausdruck des Kulturwandels gesehen werden, der sich all-
mihlich oder stufenweise vollzieht. Er ist in seiner Intensitit einerseits abhdngig von
der kulturellen Macht der dominanten Religion und andererseits von der nicht zu
unterschdtzenden kulturellen Widerstandskraft der unterlegenen Religion. Der Syn-
kretismus ist ein gesamtkulturelles Phanomen und beriihrt alle Bereiche des mensch-
lichen Lebens, die Denkweisen, die Lebensweisen sowie das gesellschaftliche und
personliche Handeln.'

3 Die Wurzeln des jiidisch-christlichen
Religionssystems
3.1 Die Entwicklung des Gottesbildes

Im 20. oder 19. Jahrhundert v. Chr. wanderten Nomadenstimme von Osten herkommend in
das Land Kanaan ein, was mit der Einwanderung der Amoriter zusammenfillt. Es handelt
sich wahrscheinlich um das Ereignis, das die Bibel als Abrahams und Lots Aufbruch in
das verheifSene Land schildert (Gen 12). Die Stele des Pharao Merenptah (ca.1210 v. Chr.)
erwihnt auf einer Volkerliste zum ersten Mal den Namen »Israel« als eines Stammes in
Kanaan. Daher muss man annehmen, dass beim Ubergang der Bronze- zur Eisenzeit die
eingewanderten Nomadengruppen bereits einen lockeren Stammesverband gebildet hatten.

9 Der Ritenstreit endete mit der
pépstlichen Bulle Ex quo singulari
vom 11.Juli 1742 durch Benedikt XIv.,
in der die christliche Ubernahme
einheimischer Riten in China sowie
hinduistischer Riten in Indien ver-
boten wurde.

10 Anton QACK, Inkulturation und
Synkretismus. Religionsethnologische
Anmerkungen, in: ThG 36 (1993) 145.

11 Vgl. zum Folgenden Erich
ZENGER, Der Gott der Bibel, Stutt-
gart 1979, 54-57.

12 Zur Etymologie von
»El-Schaddai« s. Reiner ALBERTZ,
Religionsgeschichte Israels in alt-
testamentlicher Zeit. Teil 1: Von den
Anfangen bis zum Ende der Konigs-
zeit, Gottingen 1992, 56. Fir eine
Aufzéhlung der verschiedenen
El-Bezeichnungen s. Bernhard LANG,
JAHWE, der biblische Gott. Ein
Portrait, Munchen 2002, 251-260.




Religionen entstehen in synkretistischen Prozessen 217

In diesem Stadium hatten sie den gemeinsamen Gottesnamen »Jahwe« angenommen, der
sich im Lauf der folgenden Jahrhunderte immer mehr zum Zentralpunkt ihres Glaubens
und ihrer nationalen Identitdt entwickeln sollte. Das Lied der Debora und des Barak in
Ris, eine der iltesten Uberlieferungen der Bibel, verweist nach dem Sieg iiber Sisera auf
Israels Gott Jahwe: »Dass Fiihrer Israel fiihrten und das Volk sich bereit zeigte, dafiir preist
Jahwe! Hort ihr Konige, horcht auf, ihr Fiirsten! Ich will singen fiir Jahwe, will spielen fiir
Jahwe, den Gott Israels« (V.2-3).

In den folgenden Versen wird auf die Herkunft Jahwes verwiesen: »Jahwe, als du aus-
zogst aus Seir, als du vom Griinland Edoms heranschrittest, da bebte die Erde, die Himmel
ergossen sich, ja, aus den Wolken ergoss sich das Wasser. Die Berge flossen vor Jahwe vom
Sinai, vor Jahwe, dem Gott Israels« (V. 4-5). Die Anfinge des Namens »Jahwe« und die
davor verehrten Gottheiten liegen in der Bronzezeit vor 1200, in der Epoche der biblischen
Patriarchen. Sie zeigen die synkretistische Entwicklung des biblischen Gottesbegriffs und
der Religion Israels, die sich erst im 6. Jahrhundert v. Chr., zur Zeit des babylonischen Exils,
zu einem streng monotheistischen Glaubenssystem entwickelte.

Den Namen »Jahwe« erwihnen zwei dgyptische Texte lange vor der mosaischen Zeit."
Zum einen handelt es sich um eine Volkertafel Amenophis’III. (1386-1349 v. Chr.) in Soleb,
auf der das »Schasuland Jahwe« erwihnt wird. Ramses II. (1279-1213 v. Chr.) iibernahm
etwas verdndert diese Liste in seinem Tempel in Amarna-West. Die Schasu-Stimme
siedelten in Seir, einem Gebiet der siidlichen Aravasenke, die zwischen dem Toten Meer
und dem Golf von Akaba verlduft. Das Schasu-Gebiet wurde spater mit dem Land der
Edomiter identifiziert. Das Land Schasu-Jahwe wire demnach eine Bezeichnung des
Siedlungsgebiets eines der Schasu-Stimme, der Jahwe als Schutzgott angenommen hatte.
Die Doppelbezeichnung von Gottheit und Land war in Mesopotamien nicht ungew6hnlich
wie beispielsweise »Assur« als Gott und zugleich als Land Assur fungierte. Das Schasu-
land hiefle demnach »Jahwe« mit seinem gleichnamigen Schutzgott. Der Wiistengott, der
Fruchtbarkeit und Leben spendet, hatte in der Oase Kadesch-Barnea seinen Ursprungs-
platz und gilt als der Ort, an dem Mose gemif dem biblischen Bericht Wasser aus dem
Felsen hervorsprudeln liefS (Num 20,2-11). Die Oase war ein wichtiger und heiliger Ort der
Schasu-Nomaden.

In den biblischen Schriften lassen sich verschiedene Spezifikationen des Gottes El
erkennen. »El Eljon« oder in der Kurzform »Eljon« bedeutet »Gott der Hochste«. Er ist
urspriinglich nicht mit Jahwe identisch (Num 24,16: »Spruch dessen, der Worte Els hort,
der die Gedanken Eljons kennt«), sondern erinnert an den kanaandischen Gott El, wie er
in der Abraham-Geschichte erscheint: »Gesegnet sei Abram von El Eljon, dem Schépfer
des Himmels und der Erde« (Gen 14,19 und 22), »El-Bethel«, der Gott von Bet-El, der Jakob
erschienen ist (Gen 28,10-22; 31,13; 35,7), »ElIsraels« in Sichem (Gen 33,20), »El-Olamy,
Gott der Ewige, in Beerscheba (Gen 21,33), »El-Roi«, Gott schaut auf mich, in der Negev
Wiiste (Gen 16,13) und »El Schaddai«, Gott der Fluren oder des Berges, eine Bezeichnung,
die auf einen frithen Gott der Fruchtbarkeit oder des Schutzes hinweist (Gen 171: »Als
Abram neunundneunzig Jahre alt war, erschien Jahwe dem Abram und sprach zu ihm: Ich
bin El-Schaddai«). Die Gottesnamen verweisen auf verschiedene regionale Ausformungen
des alten Gottes El, die als Familiengottheiten ihren Ursprung im kanaanaischen Hochgott
hatten.'?

Eine mit El im kanaandischen Kulturraum konkurrierende Gottheit war »Baal« (Herr).
Aus den Texten von Ugarit (Ras Schamra) erscheint er als der »Herr des Sturmes, ein
Wettergott, verehrt als Garant der Fruchtbarkeit, der Flur, der Tiere und der Menschen.
Der jingere und stirkere Gott Baal verdringte den alten El in den Hintergrund. Im
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mythologischen Kampf mit dem Wassergott Jam wurde Baal getétet, in der Totenwelt
Mots jedoch zu neuem Leben begnadigt. Das Sterben und Auferstehen des Gottes Baal
reprisentiert mythologisch den Fruchtbarkeitszyklus der Natur.!* Eigennamen aus der
frithen Konigszeit Israels verraten die Verehrung Baals. Sauls Sohn hief3 Ischbaal (2 Sam 2,10)
und Jonatan hatte einen Sohn mit dem Namen Merib-Baal (2 Sam 4,4). Eigenschaften Baals
wurden spiter auf Jahwe {ibertragen. In Psalm 18 erscheint Jahwe als der auf den Wolken
reitende Baal: »Er neigte den Himmel und fuhr herab, zu seinen Fiiflen dunkle Wolken. Er
fuhr auf dem Kerub und flog daher, er schwebte auf den Fliigeln des Windes. [...] Da lief3
Jahwe den Donner im Himmel erdr6hnen, der Hochste lief3 seine Stimmer erschallen: Hagel
und feurige Kohlen. Da schoss er seine Pfeile und streute sie, er schleuderte Blitze und jagte
sie dahin« (V.10-15). Psalm 29 ist ein Lied auf den unwiderstehlichen Wettergott Kanaans:
»Die Stimme Jahwes bricht Zedern, Jahwe hat zerbrochen die Zedern des Libanon. [...] Die
Stimme Jahwes spriitht flammendes Feuer, die Stimme Jahwes ldsst die Wiiste beben, beben
lasst Jahwe die Wiiste von Kadesch. Die Stimme Jahwes ldsst Hirschkiihe kreifSen, sie riss
ganze Walder kahl« (V.5-9). In den Kultstdtten Dan und Bet-El wurden Stierbilder Baals
aufgestellt, die jetzt als Vergegenwiértigung Jahwes bezeichnet wurden. Kénig Ahab (871-
852 v. Chr.) errichtete einen Baal-Tempel und einen Kultpfahl in Samaria (1 K6n 16,32). Der
Prophet Hosea polemisierte gegen den Stierkult (Hos13,2). Im Jerusalemer Tempel des
Siidreichs gab es, auf Moses Erhohung der heilbringenden Kupferschlange zuriickgehend,
das Bildnis einer Schlangengottheit, die erst Konig Hiskija (725-696 v. Chr.) zerstoren liefd
(2 Ko6n18,4). Plaketten mit der Darstellung von Muttergottheiten mit Baal-Emblemen fand
man in Samaria. Inschriften aus dem 8.Jahrhundert bezeugen die Verehrung der Gattin
Baals Aschera: »Ich will euch segnen durch Jahwe, unseren Beschiitzer, und durch seine
Aschera«, oder: »Gesegnet sei Urijahu durch Jahwe. Von seinen Feinden hat er ihn durch
seine Aschera gerettet«. Durch die politisch-kulturelle Abhdngigkeit Israels vom assyrischen
Grof3reich verstirkte sich die synkretistische Tendenz, sodass die mesopotamischen Gott-
heiten den Jahwekult iiberlagerten.'*

3.2 Der Kult

Auch kultische Vorginge der Patriarchenzeit lassen sich aus den biblischen Schriften
erkennen. Das Paschafest, das in Ex 12 seinen Ursprung zu haben scheint, war urspriinglich
ein nomadisches Familienritual, das den Wechsel von den Winter- auf die Sommerweiden
begleitete. Verschiedene Elemente des Festes wie der Frithjahrstermin, das Essen in Eile,
das Verbot, Reste des Lammes zuriickzulassen und der Blutritus zur Abwehr des Verderbers
verweisen auf einen alten kanaandischen Ritus der Abwehr dimonischer Krifte, die den
Viehtrieb iiberfallen kénnten.' Ex 23,14-17 erwihnt drei Feste im Kalenderjahr, das Mazzot-
fest (Ungesauerte Brote), das Fest der Aussaat und das Fest der Ernte, die alle auf agrarische
Feste Kanaans zuriickgehen.'® Die Patriarchen errichteten Altire an den Orten, an denen

13 Vgl.dazu Mitchell J. DAHOOD, 14 Vgl.Franz Josef STENDEBACH, 16 Vgl.Eduard NIELSEN, Die Religion
Ancient Semitic Deities in Syria and Zur Frage des Synkretismus im Alten des alten Israel, in: Jes P. ASMUSSEN/
Palestine, in: Sabatino MOSCATI (ed.),  Testament, in: Hermann P. SILLER Jorgen LASS@E /Carsten COLPE (Hg.),
Le Antiche Divinita Semitiche, Roma (Hg.), Suchbewegungen. Synkretis- Handbuch der Religionsgeschichte.
1958, 75-80. mus — Kulturelle Identitat und Band 2, Gottingen 1972, 88-89.
kirchliches Bekenntnis, Darmstadt
1991, 33-39.

15 Vgl. ALBERTZ, Religionsgeschichte
Israels (Anm.12), 60-61.
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sie sich niederliefSen (Gen 13,18 u. a.m.), sie errichteten sogenannte Kultsteine (masseba):
»Jakob stand frith am Morgen auf, nahm den Stein, den er unter seinen Kopf gelegt hatte,
stellte ihn als Steinmal auf und goss Ol dariiber. Dann gab er dem Ort den Namen Bet-
El - Haus Gottes« (Gen 28,18-19). Andere von den Kanaandern iibernommene bekannte
Kultstitten waren Gilgal, Silo, Mizpa, Gibeon, Ofra, und Dan. Ebenso wurden heilige
Bdume iibernommen. In Sichem begab sich Abram zur Orakeleiche (Gen 12,6) oder auch
Terebinthe genannt (Ri9,37), in Hebron wohnte er bei der Terebinthe (Eiche) in Mamre,
wo er einen Altar baute (Gen 13,18), und in Beerscheba pflanzte er eine Tamariske und rief
Jahwe unter dem Namen »El-Olam« an (Gen 21,33). Der grilne Baum war Zeichen der
Fruchtbarkeit, und unter den griinen Biumen wurden Fruchtbarkeitsrituale durchgefiihrt.
Die kanaaniischen Opferriten wurden weitgehend iitbernommen. Naaman opferte Brand-
und Schlachtopfer (2 Kon 5,17), die Baalspropheten und Elija auf dem Karmel verrichteten
Brandopfer (1 K6n 18,23ff.).

3.3 Diedgyptische Weisheit

Die dgyptische Weisheitsliteratur hat den ganzen Vorderen Orient beeinflusst. Wenn auch
eine direkte Identifikation des Monotheismus Echnatons (1351-1334 v. Chr.) mit jenem des
Mose (um 1200 v. Chr.) auszuschlieflen ist,'” so bestanden dennoch Abhingigkeiten der
Weisheitsliteratur Israels von dgyptischen und kanaandischen Vorlagen. Aus Ugarit weif3
man, dass El als Sitz der allméichtigen Weisheit eine Weisheitsgottin zur Seite hatte, deren
Namen Hokma, »Weisheit« war.

El (Elohim), ersetzt durch Jahwe, wird bei seiner Schopfung des Universums von
der Weisheitsgottin begleitet. Sie erhdlt Einblick in die inneren Zusammenhénge der
Schoépfung und gibt sie an die Menschen weiter (Spr 8,12-14; 22-32). Wer diese Weisheit
erlangt, erwirbt Kenntnis von den Geheimnissen der Natur der Dinge. Konig Salomo
wiinscht sich diese Weisheit, um so die Fiille seiner Konigsherrschaft zu erlangen: »Gott
[Elohim] gab Salomo Weisheit und Einsicht in hohem Maf3 und Weite des Herzens — wie
Sand am Strand des Meeres. Die Weisheit Salomos war grofier als die Weisheit aller S6hne
des Ostens und alle Weisheit Agyptens. [...] Er verfasste dreitausend Sprichwérter und die
Zahl seiner Lieder betrug tausendundfiinf. Er redete iiber die Biume, von der Zeder auf
dem Libanon bis zum Ysop, der an der Mauer wiéchst. Er redete tiber das Vieh, die Vogel,
das Gewiirm und die Fische« (1 Kon 5,9-13). Das Wissen tiber die kosmische Ordnung ver-
leiht dem Herrscher gottliche Macht, durch die er sein Konigreich parallel zur kosmischen
Ordnung verwaltet. In den biblischen Biichern Exodus, Levitikus und Deuteronomium
spiegeln sich die Rechtstraditionen Mesopotamiens wider. Der Bund, den Jahwe mit dem
Volk Israel am Sinai schliefit, steht in der Tradition der altorientalischen Bundesschliisse.
Hammurabis Gesetze in Stein gemeiflelt, von Gott gegeben, wurden zum Vorbild der
mosaischen Gesetze am Sinai.'®

17 Vgl.dazu Jan ASSMANN, Exodus. 18 Die altesten, bis heute bekan-

Die Revolution der Alten Welt, nten Gesetzestafeln stammen
Miuinchen 2015, 62-63, wo er Freuds von Ur-Nammu (2100 v. Chr.) aus
These von einer direkten Verbindung Ur in Mesopotamien und von
des agyptischen Monotheismus mit Lipit-Ischtar (1930 v. Chr.) aus Isin

dem mosaischen ablehnt. in Mesopotamien.
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3.4 Die mesopotamischen Weltbilder

In der Zeit des babylonischen Exils (597-539 v.Chr.) traf Israels Jahwe-Religion auf
mesopotamische Glaubenstraditionen. In der Priesterschrift der Schopfungsgeschichte
in Gen,2i-2,4a, die nach dem Exil abgefasst wurde, beeinflussten mesopotamische
Schépfungserzdhlungen die mythologischen Motive. Der erste Akt der Erschaffung der
Welt erinnert an die Kosmogonie des babylonischen Schopfungsepos Enuma elisch (um
1700 v. Chr.). Der Schopfergott Marduk kimpft gegen zwei chaotische Wasserungeheuer,
Tiamat, das Weltenmeer, und Apsu, den Urozean. Durch die Teilung des Leibes von Tidmat
in zwei Hilften entstehen der Himmel (obere Hilfte) und die Erde (untere Hilfte). Apsu
wird durch diese Teilung in seine Grenzen gezwungen, sodass die Erde bewohnbar wird.
Ahnlich beginnt die Erzihlung in Gen 1 mit der Urflut, dem Chaos, das in der Bibel auch
Rahab, Ungeheuer, genannt wird (Ps 89,10-12). Ijob erinnert an den Sieg Jahwes tiber das
Chaos-Ungeheuer am Schopfungstag: »Durch seine Kraft stellt still er das Meer, durch seine
Klugheit zerschmettert er Rahab« (26,12) oder bei Jesaja heifdt es: »Warst du es nicht, der
Rahab zerhieb, das Ungeheuer durchbohrte?« (51,10). Die Abhéngigkeit dieser kosmogo-
nischen Motive von den babylonischen Quellen ist offensichtlich und ldsst sich mit dem
Kulturkontakt Israels in Babel erkldren.”

Ein weiteres neues Element kam durch den iranischen Zoroastrismus in die biblische
Tradition. Die iranische Religion geht auf ihren Griinder Zarathustra (ca. 665-588)% zuriick
und besitzt ihre Wurzeln im Hinduismus Indiens. Die Kosmogonie des Zoroastrismus ist
von einem zentralen Dualismus zwischen der guten und der bosen Welt geprégt.

Der Zoroastrismus geht von einem dualen Grundkonzept zweier antagonischer kos-
mischer Gotter aus, Ohrmazd auf der einen Seite, die Lichtgestalt, und Ahriman auf der
anderen Seite, der Fiirst der Finsternis. Beide existieren von Anbeginn. Um die Finsternis
zu besiegen, schafft Ohrmazd die Welt zusammen mit dem Menschen, der durch seine
moralische Option fiir das Gute den Sieg beschleunigen soll. Da das erste Menschenpaar,
Maschya und Maschyane, von Ahriman korrumpiert wird, kommt nach 3.000 Jahren
Zarathustra, um Ahrimans Vorherrschaft zu beenden. Nach verschiedenen Rettergestalten
erscheint zuletzt der messianische Retter, der den Drachen tétet und das Bose in die
Flucht schldgt. Der Messiaskonig kommt vom Himmel oder aus der Sonne, was mit der
Rolle des Mithras aus den Mysterienkulten korrespondiert. Nach dem endgiiltigen Sieg
Ohrmazds wird die urspriingliche, ideale Welt wiederhergestellt. Die ganze auferstandene
Menschheit muss durch einen Fluss geschmolzenen Metalls gehen: die Bésen brennen,
die Guten nehmen den Fluss wahr, als wire er aus warmer Milch. Das Leid der Bésen

19 Die »Urflut« oder der »Ab- 20 Die Zahlenangaben des Lebens 21 Als auRerbiblische Schriften

grund, hebr. Tehdm, ist linguistisch
mit Tidmat verwandt; auch das

Wort Apsu erscheint im hebraischen
Aphsé-Eres, die »Enden der Erde«
(Dtn 33,17); s. Mircea ELIADE,

Die Schépfungsmythen. Agypter,
Sumerer, Hurriter, Hethiter, Kanaaniter
und Israeliten, Einsiedeln 1964, 224.

Zarathustras sind ungewiss, da es nur
eine Angabe gibt, dass Zarathustra
258 Jahre vor Alexander d. Gr. »er-
schienen« ist. Sein Leben soll 77Jahre
gedauert haben (vgl. Carsten COLPE,
Zarathustra und der friihe Zoro-
astrismus, in: ASMUSSEN /L&£SS@/
CoLpe [Hg.], Handbuch der Religions-
geschichte [Anm.16], 319-320).

des Alten Testaments apokalyptischer
Natur gelten (in Auswahl): Athio-
pisches Henochbuch (1 Henoch),
Slawisches Henochbuch (2 Henoch),
3 Henoch, Jubildenbuch, Syrische
Baruch-Apokalypse (2 Baruch),
Griechische Baruch-Apokalypse

(3 Baruch), 4 Baruch, 3-6 Esra, 3-7
Makkabéer, Apokalypse des
Abraham, Himmelfahrt des Jesaja,
Himmelfahrt des Mose, Leben Adams
und Evas, Testament Abrahams,
Testament Adams, Testamente der
zwolf Patriarchen.
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wird aber nur drei Tage dauern, danach kommen auch sie zur Gliickseligkeit in der Fiille
des Lichtreiches. Die Holle ist fiir immer verschlossen, Ahriman wird entmachtet und
vernichtet.

Die zoroastrische Kosmologie und Eschatologie hat auf die nachexilische Literatur Israels
abgefirbt. Die Apokalyptik in Daniel 7 und die auf8erbiblischen apokalyptischen Schriften®!
haben das dualistische Weltbild in seinen Grundziigen iibernommen. Jahwe, der gute Gott,
und Satan, der bose Geist, stehen einander in einem Kampf auf Leben und Tod gegeniiber.
Die Existenz des bosen Widersachers wird zwar nicht von Anbeginn als gegeben angesehen,
sondern sein Fall vom Himmel in den Abgrund des Bosen seinem Hochmut und Ehrgeiz
zugeschrieben.?? Der Schauplatz des Kampfes ist die Erde, die Menschen sind in den Kampf
verwickelt und miissen sich fiir oder gegen Gott entscheiden. Die Michtigen dieser Welt
stehen auf der Seite Satans und werden in Bildern von Ungeheuern beschrieben. Gott sitzt
auf seinem Thron im Himmel und tibertrigt den Kampf an den »Menschensohn«, den
messianischen Konig, der mit dem Sieg iiber das Bése und der Ewigen Herrschaft iiber
den Kosmos betraut wird.

Ebenso entwickelte sich nach iranischem Vorbild die Lehre von Gott assistierenden und
dienenden guten Geistwesen, den Engeln. Sie wurden am ersten Schopfungstag erschaffen
(Jub 2,2), sind heilige und unsterbliche Wesen (dth. Henoch 15,4.6; Jub 1,25; 15,31), stehen
vor Gottes Thron und huldigen ihm (Sir 42,17; 4th. Henoch 39,12) und fithren Gottes Befehle
aus (Sir 43,26; Tob 12,18). Sie treten als Schutz- oder Strafengel auf. Unter ihnen gibt es eine
hierarchische Rangordnung. An erster Stelle stehen die Engel vor dem Angesicht Gottes
oder Erzengel. Thre Zahl schwankt zwischen vier und sieben, was an die sieben Amascha
Spentas der iranischen Kosmogonie erinnert (4 Esra 4,36). Danach werden Klassen von
Michten, Herrschaften, Fiirsten und Thronengeln, spezifische Friedensengel, Feuerengel,
Windengel und viele andere Engel von Naturelementen aufgezéhlt (vgl. Jubildenbuch und
Henoch).

Die bosen Geister fanden ebenfalls nach dem Exil Israels Eingang in das Schrifttum.
In den spdten apokalyptischen Schriften erscheint Satan als der Fiirst der Ddmonen, der
verschiedene Namen erhilt: Mastema im Buch der Jubilden, Belial/Beliar im Testament
der Patriarchen und in Qumran, Diabolos in den griechisch verfassten Schriften. Er
besitzt zusammen mit seinen Engeln und Ddmonen ein Reich des Bosen, er hat den
ersten Menschen zur Siinde verleitet und somit den Tod in die Welt gebracht (Weish 2,24:
»Doch durch den Neid des Teufels kam der Tod in die Welt und ihn erfahren alle, die ihm
angehoren«.); sein Ziel ist es, die Menschen zu verderben. Am Ende der Zeiten wird er
jedoch von Gott besiegt, in Fesseln gelegt und vernichtet. Das spétere rabbinische Schrifttum

22 Die israelitische Erklarung fur
die Entstehung des Bésen wird einer-
seits mit Gen 6,1-4 begrindet, wo
die Gottessohne/Engel wegen ihres
sexuellen Umgangs mit Menschen-
tochtern vom Himmel verbannt
werden und als Ddmonen weiter-
leben (ath. Henoch 15,8-16), anderer-
seits nimmt die Apokalypse »Leben
Adams und Evas« das Motiv des
gefallenen Morgensterns (Lucifer)
auf, der sich weigerte Adam als
Gottes Ebenbild anzuerkennen und
sich selbst Giber die Sterne erhob,
sodass er vom Himmel hinabgestofsen
wurde (Kap. 9-16).
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vertrat die traditionelle Lehre und den Volksglauben von Didmonen, die Besitz von Menschen
ergreifen und dadurch Krankheiten, Leid und Tod verursachen, wie es im Buch Tobit 3,8
beschrieben wird: »Sie [Sara] war sieben Médnnern zur Frau gegeben worden, aber der bose
Déimon Asmodai hatte sie [die Médnner] get6tet, bevor sie mit ihr zusammengekommen
waren, wie es den Ehefrauen vorgeschrieben ist«.?

3.5 Der Hellenismus

Die Hellenisierungstendenzen der Religion Israels besaf3en ihren Ursprung und ihr Kern-
land in Agypten mit dem Schwerpunkt Alexandria. Hier entstanden die griechische Uber-
setzung der Heiligen Schriften, die sogenannte Septuaginta,® und die philosophisch-theo-
logischen Schriften des Philo. Flavius Josephus in Rom beeinflusste mit seinen Schriften
ebenfalls die hellenistisch geprigten jiidischen Gemeinden.” Das traditionelle Rabbinertum
lehnte jede Hellenisierung aus Furcht vor Synkretismus ab und zog sich auf die rein
hebriischen Traditionen zuriick. Thr Hauptbedenken richtete sich gegen ein Aufweichen des
Monotheismus und gegen die Aufgabe der Befolgung der kultischen Vorschriften (Mitzwot).
Das Erbe des hellenistisch gepragten israelitischen Glaubens trat das junge Christentum an,
das dadurch auf ein breites Netzwerk hellenistisch geprégter Judengemeinden im gesamten
romischen Reich zuriickgreifen konnte. *

23 Helmer RINGGREN, Israelitische 25 Philo (Philo Judaeus) lebte von

Religion, Stuttgart 1963, 284-289.
24 Die Septuaginta (LxX) ist nach
deren angeblich 70 Ubersetzern
benannt. Der Beginn der Uberset-
zungen wird um 250 v. Chr. ange-
setzt, ihr Abschluss um 100 n. Chr.
Sie enthalt in ihrem Kanon auch die
urspriinglich griechisch verfassten
Buicher, die vom hebraischen dreitei-
ligen Tanach (Tora/Pentateuch,
Nebiim/Propheten, Ketubim/
Schriften) durch die Rabbinen aus-
geschlossen wurden. Das rabbinische
Judentum hat die LXX nicht aner-
kannt, sondern spater eigene Uber-
setzungen erstellen lassen (Aquila 130
n. Chr., Theodotion Mitte des 2. Jhs.
und Symmachus Anfang des 3. Jhs.).

ca.20 v. Chr. bis 40/50 n. Chr. in
Alexandria. Er gilt als der Vermittler
des israelitischen Glaubens mit der
hellenistischen Umwelt. Flavius Jose-
phus (37-100 n. Chr.) war Augenzeuge
der Zerstorung Jerusalems durch Titus
im Jahre 70. Mit Titus zog er nach
Rom, wo er verschiedene historische
Werke Uber Israel verfasste.
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Zusammenfassung

Der Beitrag unterbreitet einen
neuen Begriffsvorschlag. Viele
der gegen interreligiésen Dia-
log vorgebrachten Bedenken
beruhen auf Missverstandnis-
sen. Der Religionsdialog wird
dann etwa verwechselt mit
Okumene (»wir wollen uns in
Glaubensfragen einigen«), reli-
gionstheologischem Pluralismus
(»verschiedene Religionen sind
bedeutungsgleich«) oder Irenik
(»gesellschaftlicher Friede
durch Vermeidung von Religi-
onskontroversen«). Auch die
gegen christliche Mission vor-
gebrachten Einwande sitzen —
abgesehen von berechtigter
Kritik an Fehlern der Vergan-
genheit — meist einem der
Standardmissverstandnisse auf.
Diese werden hier als die veri-
tative, transitive und isolative
Mission bezeichnet (Wahrheits-
besitz, Bekehrungsaktivismus,
Opfersuche). Theologisch sinn-
voll ist der Dienst der Kirche
nur zu fassen als umfassende
Evangelisierung. Der Geist der
Frohen Botschaft kann Perso-
nen pragen, aber auch Gesell-
schaftsordnungen — und die
Kirche. Wie gehoren Dialog,
Mission und Verkundigung
dann zusammen? »Mission«
benennt den Grund der Evan-
gelisierung, »Dialog« ihren Stil
und »Verkindigung« ihre —
notwendige — Erzdhlung.
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Abstract

The article makes a new con-
ceptual proposal. Many of the
objections raised against inter-
religious dialogue are based on
misunderstandings. Religious
dialogue is then confused, for
example, with ecumenism (»we
want to agree on matters of
faith«), religious-theological
pluralism (»different religions
have the same meaning«),

or irenicism (»social peace

by avoiding religious contro-
versy«). Equally, the objections
raised against Christian mis-
sionary work — apart from jus-
tified criticism of past mis-
takes — are mostly misguided
by one of the standard misun-
derstandings. These are re-
ferred to here as the veritative,
transitive, and isolative under-
standings of mission (posses-
sion of truth, conversion
activism, victim seeking). The
ministry of the church can
only be conceived in a theo-
logically meaningful way as
comprehensive evangelization.
The spirit of the Good News
can shape people, but also so-
cial systems — and the church.
How then do dialogue, mission
and proclamation belong to-
gether? »Mission« names the
basis of evangelization, »dia-
logue« its style, and »procla-
mation« its — indispensa-

ble — narrative.
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Sumario

Este articulo propone una
nueva terminologia. Muchas
de las objeciones planteadas
contra el didlogo interreligioso
se basan en malentendidos.

El didlogo religioso se confun-
de entonces con el ecumenis-
mo (»queremos ponernos de
acuerdo en cuestiones de fe«),
el pluralismo religioso-teoldgi-
co (»las diferentes religiones
tienen el mismo sentido«) o el
irenismo (»la paz social evitan-
do las controversias religio-
sas«). Incluso las objeciones
que se plantean contra la mi-
sion cristiana — aparte de las
criticas justificadas a los errores
del pasado — se basan en su
mayoria en uno de los malen-
tendidos habituales. Aqui se
habla de las misiones veritativa,
transitiva e isolativa (posesion
de la verdad, activismo de con-
version, busqueda del sacrifi-
cio). Teolégicamente, el minis-
terio de la iglesia solo puede
entenderse como una evangeli-
zacion integral. El espiritu de

la Buena Nueva puede moldear
a las personas, pero también

a los ordenes sociales, y a la
Iglesia. ;Como se conjugan
entonces el didlogo, la mision y
el anuncio? »Mision« nombra
la razon de la evangeliza-
cion, »didlogo« su estilo y
»anuncio« su — necesaria —
narrativa.
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here are three key words designating the propagation of the Christian faith:

mission, proclamation, and evangelisation. All three are part of the New

Testament’s vocabulary. The respective verbs used in (and for) the Gospel are
»to send «: dmootéAAely — »to herald«: knpvooelv — and »to announce the good news«:
ebayyehifeoBar. Even at that early stage these words may already have functioned almost
as technical terms. That is, they designate, define and determine the spreading of the
Gospel. The Kingdom of God should not be communicated in just anyway. Rather, the
testimony to the presence of the Risen Christ requires particular forms. However,
the discourse of the Church in this field has more recently acquired a significant
new concept.

In 1963, Roman Catholicism recognized a fourth key word orienting Christian
relations with others, namely »dialogue.« From this point on, »dialogue« indicated a
commitment to a particular activity: interreligious encounters.! However, »dialogue«
was from the first technical usage of the word onwards understood as something more
than a particular Church activity. It was meant to designate, define and determine a
»form of relationship,«? an atmosphere: »the climate of dialogue is friendship, indeed
service.« That, however, was bound to raise objections, indeed, theological doubts. If
Christians have already discovered Christ, »in whom are hidden all the treasures of
wisdom and knowledge, «* why should they need to listen to the voices and hearts® of
others? Why would someone who takes seriously Jesus’ command to make all nations
his disciples® sacrifice time and credibility by engaging in dialogue with non - Christians?
To a large extent, such doubts are based on misunderstandings. We have to identify and
discuss them.

First, however, the contrary objection should also be mentioned, namely: how can a
loving disciple of Christ set out to convert others, while the master seems to have taught
humility and harmony. Wasn't it Jesus who said that »Whoever is not against us is for
us«?’ Is missionary activity then not really running against Christ’s attitude?

Again, such objections might simply be founded in a misconception. The mission of the
Church is possibly something other than what is being criticized. So, after our discussion
on dialogue, the three grossest misunderstandings of mission must also be named and
clarified. Finally, we must ask how evangelization, dialogue, the Church’s mission and
Gospel proclamation go together.®

7 Mark 9:40.

8 The present author has published
several previous reflections on similar
themes. They can be found on
www.felixkoerner.de: Reizwort Dia-

1 Nostra aetate n°2 — | am pro-
foundly grateful to David Marshall
and Christian W. Troll for their helpful
comments on previous versions of
this article.

burtstag, Mnster 2018, 602-615;
Missionsbefehl und interreligioser
Dialog: Wie geht das zusammen?
Zur Klarung der grundlegendsten
Missverstandnisse, in: Michael

2 Ecclesiam suam n°79. NB: | am
normally not following the wording
of the Encyclical’s official English
translation, which is sometimes dis-
torting; but | am following its para-
graph numbering, which is slightly
different from other versions
http://www.vatican.va/content/pau
|-vi/en/encyclicals/documents/hf_
p-vi_enc_06081964_ecclesiam.html,
17.3.2021.

3 Ecclesiam suam n°87.

4 Colossians 2:3.

5 Ecclesiam suam n°87.

6 Matthew 28:19.

log. Wo das christlich-muslimische
Gesprach scharfer werden muf,

in: Stimmen der Zeit 226 (2008)
535-546; Das Dialogverstandnis der
katholischen Kirche. Eine theologische
Grundlegung, in: Zeitschrift fur Mis-
sionswissenschaft und Religionswis-
senschaft 101 (2017) 78-93; Der eine
Christus und die vielen Geistesgegen-
warten. Ein Vorschlag zur Religions-
theologie, in: Guido VERGAUWEN /
Andreas STEINGRUBER (ed.), Veni,
Sancte Spiritus! Theologische Beitrage
zur Sendung des Geistes. Festschrift
fur Barbara Hallensleben zum 60. Ge-

SIEVERNICH /Klaus VELLGUTH (ed.),
Christentum in der Neuzeit.
Geschichte — Religion — Mission —
Mystik. Festschrift fur Mariano
Delgado, Freiburg 2020, 397-410.
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1 Dialogue: three misunderstandings
1.1 The aim of Christian-Muslim dialogue is not
»ecumenisme: Islam is a different religion.

Let us begin with an example. Some Christians see Qur’anic texts such as Strat al-Fatiha
(Sura1) to be »good for dialogue.« What they mean is: the verses sound like a Psalm. So
it is similar to our holy texts. Consequently, we Christians and Muslims should agree in
dogmatic questions. However, the point of interreligious dialogue is different.

To see that clearly, it is helpful to distinguish between interreligious dialogue and
ecumenical dialogue. When ecumenism comes to dogma, its core intuition is that in
spite of difference in form, all Christians fundamentally share faith in Christ. From the
beginning, Christians professed Christ in various cultures and languages. The different
contexts made for different expressions.” Consequently, diverse Christologies developed.
Some Christological formulae sound contradictory to formulae from other contexts.
One apparent contradiction is between the two dogmatic affirmations: »Christ is of one
divine-human nature«; and » Christ has a divine nature and a human nature.« Such varying
forms, however, were expressions of the same fundamental testimony; namely, that the
all-decisive turn in history had happened in Jesus: through Christ’s appearing and pro-
clamation, his suffering and death, his resurrection and presence in the Church. Much
of ecumenical dialogue starts from this and aims at finding expressions that do justice
to both: the different forms and their common content. Such dialogue may proceed with
the methodology of »differentiating consensus.«' It then tries to find expressions for
the different »concerns« of the various Christian confessions and denominations, seeks
common formulae in order to be able to witness to Christ together, and hopes to reach
visible Church unity, beyond uniformity."

There is an interesting similarity between this understanding of the purpose of
intra-Christian ecumenism and the bearing of Islam towards religious pluralism.
The Qur’an suggests that interreligious friction can be overcome by identifying the
common ground of Judaism, Christianity, and Islam. In Abraham, all three should
agree.'? That, however, is not the Christian agenda in interreligious dialogue. At least
official Catholic-Muslim dialogue does not aim at making of Christianity and Islam
one religion. Why not? Christians profess that Christ is the definitive turning point

9 For a seminal account, see Aloys 11 Cf.Felix KORNER, Was inter-
(Alois) Grillmeier’s research, conti- religiéser und 6kumenischer Dialog
nued by Theresia Hainthaler. Cfr. their voneinander lernen kénnen, in:
multi volume work: Christ in Christian ~ George AUGUSTIN /Markus SCHULZE

tradition. (ed.), Freude an Gott. Auf dem

10 From Conflict to Communion. Weg zu einem lebendigen Glauben.
Lutheran-Catholic Common Com- Festschrift fur Kurt Kardinal Koch,
memoration of the Reformation in Freiburg 2015, 895-906.

2017. Report of the Lutheran-Roman 12 Sura 3:64f.
Catholic Commission on Unity, Leipzig
and Paderborn 2013, n°123.
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of all history. That is the Church’s core testimony. To profess Christ’s salvific presence
is the foremost task of the Christian religion. The more it is visibly one, the more
convincing the witness. The Islamic creed is no such profession. Islam honours Christ,
but not as the key to the kingdom of God. Christians should therefore not try to form
one religion combining Christianity and Islam; but Christians should strive for the
unity of all Christians: as one Christian body, their testimony to Christ would be more
visible, plausible, and credible.

1.2 Christian-Muslim dialogue need not start
in declaring faith »equality.« Rather, interlocutors may argue
about differences, believers should be tolerant,
the state must refrain from deciding faith questions.

Is it better for a society if citizens think that several religions are equally true, equally good,
equallyvalid? First of all, a country’s laws or government should not decide this question.
State authorities should be neither exclusivist nor pluralistic in theological questions.
It is simply not for the state to take decisions on which kind of religious stance is true
or profitable. Faith communities may each claim that their own conviction is uniquely
true. The state must grant to them just as much legal protection as to those who think
otherwise. The state has to guarantee freedom, including freedom of religion. This calls
for a difficult balancing of interests; but considerations concerning the truth of various
religions should not be part of the state’s decision making process.

Citizens may have all sorts of convictions, also on religious issues; but they need to
bear with the fact that others have other convictions. That is precisely what tolerance
means; and this is where tolerance is called for: citizens, as opposed to state institutions,
may well have their faith stance and decide from that perspective. They must, however,
be able to live together with others in social peace. Tolerance as an attitude is not some-
thing the state can enforce. Only where lack of tolerance leads to hate speech and calls
for violence must the state act to protect public peace. Within that legal framework,
however, the interlocutors of interreligious dialogue may argue from their religion’s
point of view. They may even say they reject the other’s creed. Indeed, it is perfectly
admissible for participants in dialogue to try to convince an interlocutor of their own
point of view. If the encounter is meant to be a real dialogue, however, those who take
part ought to try at least to understand the other’s view.

13  http://w2.vatican.va/content/ 14 Dialogue and Mission (1984) 18 Not by chance, this is the first

francesco/en/speeches/2017/april/
documents/papa-francesco_20170428
_egitto-conferenza-pace.html
(17.2.2021). See also Felix KORNER,
Humanitat als Identitat, Alteritat und
Authentizitat. Zur Kriteriologie des
Religionsdialogs bei Papst Franziskus,
in: Margit ECKHOLT /Gregor ETZEL-
MULLER /Habib EL MALLOUKI (ed.),
»Kon-kurrenz«. Hermeneutische
Grundlagen des christlich-musli-
mischen Gesprachs, Freiburg 2020,
250-268.

n°21: https://www.dicasteryinter
religious.va/dialogue-and-mission-
1984 (21.7.2022).

15 Compendium of the Social
Doctrine of the Church n°so: http://
www.vatican.va/roman_curia/pontific
al_councils/justpeace/documents/
rc_pc_justpeace_doc_20060526_com
pendio-dott-soc_en.html (15.2.2021).
16 Dignitatis humanae n°2.

17 Acts 4:12.

theme discussed in: Christian

W. TROLL, Muslims Ask, Christians
Answer, translated by David Marshall,
Hyde Park NY 2012.

19 Cf. Ephesians 1:9f.
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1.3 The atmosphere of Muslim-Christian dialogue
need not be »eirenic.« In the courage of otherness,
all can find purification and enrichment, and strive together
for social justice.

The textual testimony of another religious tradition often challenges believers; all the
more challenging may be the interlocutors’ living testimonies, questions, arguments,
even their misunderstandings, and also their attempts to convince others through a
fascinating appeal. While an atmosphere of mutual listening and benevolent hearing
makes for a real dialogue, there is no point in hiding differences. Pope Francis once
identified a helpful dialogical attitude. He spoke of the coraggio dell’alterita, the
courage to be different - and yet to walk together with the person who is different,
hoping that they may find a common direction.'® Ideally, they will be walking together
towards social justice — and on the way, there will be much discussion of what is socially
just. All the way, however, the differences that arise need not be seen as frustrating
obstacles to a shared life but rather as »purification and enrichment« for all who are
involved."

Behind the aforementioned legal and theological claims is what the Catholic Social
Doctrine calls the »distinction between religion and politics.«* In other words, the Christian
faith holds at the same time »that the human person has the right to religious freedom«'¢
and that »there is salvation in no one else« but in Christ."” This simultaneity of liberty
and challenge hinges on the insight that saving faith is an inner consent, which cannot be
reached through physical force.

It is time now to identify and discuss the three most common misunderstandings of
what Christian mission is about.

2 Mission: three misunderstandings

2.1 Church’s mission does not assume
that »we possess the truth.« Rather, Christians hold that
in Christ the final truth is already present,
to be discovered step by step in history.

When Muslims hear about Christianity, one of their first questions is often why the New
Testament contains more than one gospel.'® The view behind the question is that every pro-
phet received one book of revelation from God. Just as Muhammad received the Qur’an,
so Jesus received the Gospel. So how can there be four gospels accepted by the Church as
representing the message of Jesus?

It is not a book that the Christian faith regards as the revelation of God; the locus of
revelation is rather: history. According to the Christian hope, all events will in the end turn
out to be part of God’s salvific project® (cf. Ephesians 1:9f.). It is already accessible in the
history of Christ. The task of Scripture is to bear witness to revelation, which is fulfilled in
Christ. That witness can be given in different ways in different life contexts with different
questions and cultural patterns; therefore, the polyphony of the New Testament does not
blur the revelation of God. Looking at history from different perspectives renders it more
tangible, more vivid.

From the beginning, the Church had to hold together different ways of expressing
the Christian faith. However, it did not synthesize them into one definition. It rather
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handled the ever new differences through a constant balancing of three authorities.
They stand in salutary tension with each other: Scripture, ministry and the believers’
intuition.? The challenge which the three voices pose to each other has always been at
work in the Church: the interaction of Bible, bishop, and belief. It was thus clear from
the outset that truth was not something that a particular Christian or a single group
could possess.!

Christians were from early on aware that they were spreading the uniquely live-giving
truth; but that the truth was in the living Christ, not in one particular concept.”? The gospel
of Mark shows us how hesitant Jesus himself was against quickly uttered professions about
him.? Just to define Jesus as Son of God or Messiah is not enough. Rather, you need to be
ready to let history show you what those professions really mean. The truth of Jesus can be
expressed in words; but if one wants to refer to the living Christ, no static conceptualization
can capture him. If you want to express Jesus verbally, then you need formulae which are
open to new discovery in the course of history. Just to say, Jesus is Christ, Messiah, may
sound as if you say he is God’s anointed king and that therefore he will transform the world
through power and victory; but no, Jesus’ way of being king is » Christ crucified «** - gover-
ning through the power of weakness.

We have already mentioned how the New Testament suggests that our profession of
Christ has about it a quality of open-endedness, of not yet being fully unfolded: in him »are
hidden all the treasures of wisdom and knowledge.«*® These treasures are present in Jesus.
All puzzles and tensions will find their solution in the ultimate healing and making new of
all things through Jesus; but so far, much of this still-to-be-realized reconciliation of all
things is still »hidden.« Even what so far seems to make no sense will in the course of his-
tory prove to be a step on the way to that ultimate universal reconciliation in the Kingdom
of God. So far, we say this in hope: joyfully anticipating that end. We are, however, neither
able to predict all the details of what is to come nor to convince everybody of the truth of
this vision of history.

If we see this, we can also see why the Church can at the same time hold that Christ
is the fullness of God,*® and that encounter with others can bring enrichment to
Christians. We do not possess the truth in the sense that we know everything; we only
see that Christ’s Passover makes accessible both the fulfillment of all longing and the
meaning of all failure.

20 That intuition is classically called
regula fidei; cf.the modern concept
of sensus fidei fidelium. On the three
authorities (Bible, bishop, belief) cf.
Henry CHADWICK, The Early Church,
London 21993, 53.

21 Also Benedict XvI underlined that
it is not we who possess truth but
the other way round: http://www.
vatican.va/content/benedict-xvi/en/
audiences/2012/documents/hf_
ben-xvi_aud_20121114.html (17.2.2021).
22 Indeed, the Jesus of the Forth
Gospel can say, »I am the way, and
the truth, and the life« (John 14:6a).
23 Mark 3:11; 8:29.

24 1 Corinthians 1:23.

25 Colossians 2:3.

26 Colossians 1:19.
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2.2 Christian mission does not claim that »the missionary
converts non-Christians to be Christians« but rather
that it is the Spirit of God who brings about conversion;
the missionary is only a witness, and also Christians are in need
of conversion to a life more in tune with Christ.

One might call this misunderstanding »transitive« mission.”” Missionaries may claim: »I
converted dozens of non-believers.« Paul incidentally may use such language saying that
it is he himself who >wins, < even »saves« people.?® Either this is loose language; or indeed
those missionaries might not be speaking about their fruitful work but showing us that
their own hearts are not fully converted yet. In theology, we can speak normatively. We
can also point to the fact that some words suggest a false view. To say that people convert
people suggests something wrong. Why? Augustine said that you can only believe if you
want it.” He was not claiming that faith is an arbitrary choice. He was rather reflecting
the dynamic of conviction. One may be forced by external pressures to perform external
acts; but interior assent requires insight. That can only be brought about by an act of
understanding. The only power involved here is the gentle force of truth,*® not violence.

Still, human beings have a role to playin people discovering Christ, accepting the Gospel
and coming to the Church. But their role is better not described as converters. They are,
rather, witnesses. They offer an aspect of truth which is not created by them (»deposition«
of testimony). Those others are in turn, if they understand it, unconstrained when accepting
it. The same holds true of the Church as a whole. Its life should be attractive®' to others, its
communities should be palpably welcoming to others; but discretion is necessary: even
the slightest psychological pressure to join would be abusive. On the other hand, believers
will normally not describe their faith as their own achievement; and rightly so. They will
often say that it was not only rational understanding but a moved heart that brought them
to believe. Therefore, it is fair to say that conversion is neither achieved by the missionary
nor by the church, let alone by the new believer themself, but by the Holy Spirit.*>

This is one aspect of the »transitive« misunderstanding of mission: conversion is not
achieved by people. There is also a second aspect to this misunderstanding. It is not only
others that are in need of conversion. The missionaries, the witnesses themselves are in need
of conversion - the Church, too, must be converted. Christians need conversion themselves.

27 KORNER, Missionsbefehl und
interreligiéser Dialog (footnote 8).
28 1Corinthians 9:22.

29 AUGUSTINE, in Ev lo 26.2:
»Intrare quisquam ecclesiam potest
nolens, accedere ad altare potest
nolens, accipere Sacramentum potest
nolens: credere non potest nisi
volens.«

30 Cf. Dignitatis humanae n°1:
»suaviter simul ac fortiter — at once
quietly and with power.«

31 »ltis not by proselytizing that
the Church grows, but >by attrac-
tion.«« Evangelii gaudium n°14,
quoting Benedict XVI.

32 Paul says already in his first letter
that he has to »preach God's Gospel«
(1 Thessalonians 2:9), and to »exhort
and encourage« the believers; but
that the one who invites (»calls«)
new members is God: »we exhorted
each one of you and encouraged you
and charged you to walk in a manner
worthy of God, who calls you into

his own kingdom and glory« (2:12).
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They need to come to a more honest, profound - and in that sense, radical - evangelical life.
That is why a spiritual master like Ignatius of Loyola suggests to the - already Christian - per-
son doing the Spiritual Exercises to pray for the so-called magis: that is, to pray for deeper
knowledge, fuller love and a more genuine following of Christ.** Now, a real encounter
between a Christian and a non-Christian can be an honest search for truth and can therefore
also become a magis moment. The other’s questions and answers, the other’s dedication
and humility, the other’s life and words will then surely have an effect also on the Christian
witness. The Christian might even say: »It was not until that encounter that I understood
Christ; that other person helped me become a better Christian.«

2.3 Christian mission must not work through
»isolating faith« but rather serve a comprehensive healing:
of personal relations, cultural development,
and global reconciliation.

Unfortunately, many people feel lonely. One may think of the growing number of elderly
persons in urban surroundings, but also of ambitious youngsters. They may have difficult
relations within their own family, lack friends and sense rejection by their environment. One
way out for them may be to look for a new community. There are missionary movements
in both Islam and Christianity who particularly address - or, attract - such loners. We
are focussing on Christian communities here. They may be shaped by a kind of dualist
Christianity. Their view of Islam may be markedly negative. A conversion process may then
be this: the convert already dislikes Islam and is now induced to despise it. Unreconciled
family relations turn into mutual hatred. What typically follows is a mental and material
dependence on the new faith community as ersatz family.

What might conversion that grows more organically out of the Gospel look like?
We have to acknowledge that one cannot be reconciled to all people and that not every
culture leaves the social space which allows psychologically balanced and socially
harmonious conversions to unfold easily; but a genuine Christian conversion also has
reconciling effects on relationships. It may be an indication of real growth in faith if
the convert is able to handle family tensions and other relational challenges maturely,
calmly, constructively, without judgmental perfectionism. On the other hand, also the
welcoming Church needs to take up the challenging and enriching impulses it receives
from the newcomer.

Now, what may be observed in personal relations may also hold true of cultures.
Christianity should not be identified with one particular culture. When a group of people
enters the Church, they need not at the same time be inducted into »Western« civilization.

33 Spiritual Exercises n°104.

34 Evangelii nuntiandi n°20.

35 Apostolicam actuositatem n°2.
36 Evangelii gaudium n°176.

37 That is the point of Muhammad
ibn Tufayl’s (d. 1185) story of the
fictitious figure Hayy ibn Yagzan;

cf. e.g. The History of Hayy Ibn
Yaqzan, translated by Simon Ockley,
with an introduction by A.S. Fulton,
London 1929.

38 Acts 10:34-44.
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For too long, Christian mission has collaborated with colonialism, with many regrettable
results. Now we can see: all elements of people’s life styles which are not outright contrary
to the Gospel should live on. In light of the Gospel, cultural heritage, traditions, even myths
need not come to their end but to their fulfillment. The Gospel is not identical with one
cultural model or one legal system; it is not dependent on one particular philosophy and
does not automatically lead to one type of social order. The Gospel is meant to inspire and
in some sense transform cultures,* but it is not meant to create one uniform civilization.
Where the Church has been aware of the value of cultural variety it was enriched rather
than weakened.

A related point is that there is something wrong with Christian mission if it generates
»isolating faith.« Christian mission is integrative in the sense of not isolating individual
people, and in the sense of not reducing the effect of the spreading of the Gospel only to
interior aspects of life. The Gospel is meant also to inspire and improve the structures of
society, economy, and politics.>

What is at play here is an integral understanding of the propagation of the Gospel. In
Roman Catholic wording, this non-isolating mission is often called »evangelization«: »To
evangelize is to make the kingdom of God present in our world. «*®

We were able to clarify the three gravest misunderstandings of »dialogue« and »mission«
in light of the dynamics of evangelization. Now we can ask: what is, for Christian theo-
logy, the relation between mission, dialogue, and proclamation? It is not that sometimes
Christians should preach the Gospel, and at other times they should listen to others. That
would be schizophrenic. Rather, the Church always and in all it does lives to evangelize,
in the comprehensive sense of making the kingdom present in our world, in the hearts of
Christians and others, and even in social order.

There are three dynamics which we can specify more precisely as shaping evangelisation.
First, there is »mission.« It is not a separate activity. Mission is, rather, the reason why
the Church evangelizes: because it was commissioned, equipped with authority and sent
(»missioned«) by Christ.

The second shaping dynamic of evangelisation is »dialogue.« Again, it is no separate
activity. Rather, it is the style in which all evangelisation is to happen: ready to learn from
others, open to new discoveries, in humble communication.

The third dynamic, »proclamation,« is specifically Christian. That is especially clear in
Muslim-Christian encounters. Muslims often say that if you reflect profoundly or observe
the order of the world well, you will come to Islam.*” By contrast, the Church is sent to
communicate something that needs to be told. The power of a witnessing life, the attraction
of the Church, the effectiveness of the sacrament and the spontaneous work of the Holy
Spirit are all presupposed, but when Peter arrives at the house of Cornelius, what is needed
is also evangelization by narration.*® No human being can deduce from the structures of
the world what the Church has to say: the Easter joy of the beginning of God’s kingdom,
based in the Good News that Christ is risen. It liberates people to a new capacity of love:
to live in dignity and commitment to others. The Gospel cannot be discovered by simply
thinking or looking. In order to be transformed by the paschal joy, people need to know
it; and in order to know it, they need to be told. So, while mission is the reason for evan-
gelization and dialogue is its style, evangelization also needs its narration; and that is called
»proclamation. « .
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Anerkennung der Anderen und Einheit in Christus -
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Zusammenfassung

Die Spannung zwischen Mis-
sion und Dialog ist trotz inten-
siver Arbeit am Missionsbegriff
keinesfalls geldst, sondern

hat sich unter den Vorzeichen
sowohl einer liberal-sakularen
Offentlichkeit als auch populis-
tisch-nationalreligiéser Gegen-
bewegungen eher verscharft.
Der Beitrag schlagt vor, das
Verhaltnis von Dialog und Mis-
sion konsequent vom Phano-
men der Konversion her zu
verstehen. An der Person des
marokkanischen Konvertiten
und christlichen Theologen
Jean-Muhammad ‘Abd al-Galil
entwickelt er eine Kriteriologie
fur ein angemessenes Verstand-
nis der Mission im interreligio-
sen Kontext. Es findet seinen
Grund in der paradoxen Grund-
struktur des christlichen Glau-
bens.
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the concept of mission, the
tension between mission and
dialogue has by no means
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intensified under the auspices
of both a liberal-secular public
and populist, national-religious
counter-movements. The article
proposes to understand the re-
lationship between dialogue
and mission consistently from
the phenomenon of conver-
sion. Reflecting on the person
and insights of the Moroccan
convert and Christian theolo-
gian Jean-Muhammad ‘Abd
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criteriology for an appropriate
understanding of mission in the
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Sumario
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publico liberal-secular como de
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del converso marroqui y tedlo-
go cristiano Jean-Muhammad
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1 Die Aktualitit des Verhiltnisses
von Mission und Dialog

zu kénnen. Oder, um es in einem Bild zu sagen, die beiden Ufer des Flusses zu ver-

binden. So verwundert es nicht, dass der Vatikan sowohl eine Kongregation fiir die
Evangelisierung der Volker als auch einen Papstlichen Rat fiir den interreligiésen Dialog
unterhilt. Vorausgesetzt, dass beide Dikasterien in einer guten Kommunikation miteinander
stehen, entspricht die Struktur der rémischen Kurie exakt ihrer eigenen Lehrverkiindigung.
Denn pointiert formulierte das Dokument Dialog und Verkiindigung (DuVv) des Pépstlichen
Rates fiir den interreligiésen Dialog (PCID) von 1991: »Interreligiéser Dialog und Ver-
kiindigung finden sich zwar nicht auf derselben Ebene, sind aber doch beide authentische
Elemente des kirchlichen Evangelisierungsauftrags. Sie sind eng aufeinander hingeordnet,
aber nicht gegeneinander austauschbar: [...] Die beiden Vollziige bleiben voneinander
unterschieden, aber es kann, wie die Erfahrung zeigt, ein und dieselbe Ortskirche, ein und
dieselbe Person an beiden in verschiedener Weise beteiligt sein.« (DuV 77) Und auch Papst
Franziskus bestitigte dies 2013 in seiner Enzyklika Evangelii gaudium, wenn er schreibt:
»Bei diesem Dialog, der stets freundlich und herzlich ist, darf niemals die wesentliche
Bindung zwischen Dialog und Verkiindigung vernachldssigt werden [...]. Die Evan-
gelisierung und der interreligiose Dialog sind weit davon entfernt, einander entgegengesetzt
zu sein, vielmehr unterstiitzen und ndhren sie einander.« (EG 251) Doch auch wenn die
Einsicht grundlegend etabliert ist, dass die »Griinde, Erfordernisse und Wiirde eigener Art«
(RM 56) des Dialogs nicht die »Pflicht und Entschlossenheit [mindert], ohne Zdgern Jesus
Christus zu verkiinden« (RM 55), so bedeutet dies nicht, dass damit das Zueinander von
Mission und Dialog hinreichend geklart ist.

So kann man auf der einen Seite feststellen, dass es eine etablierte und intensive
Reflexion iiber den Missionsbegriff mit klaren Differenzierungen gibt. Eine Publikation,
die das Missionsverstindnis im Kontext des christlich-islamischen Dialogs reflektiert,
unterscheidet gleich acht Missionsmodelle, die von der »endzeitlichen Sendungsmission«
iiber die »kenotische Mission« hin zur »politischen Diakonie« reichen.! Auf der anderen
Seite hat die intensive Reflexion und genaue Differenzierung in keiner Weise zu einer
grofSeren Akzeptanz des Missionsbegriffs gefiihrt. Vielmehr wird der Missionsbegrift aktuell
aus mindestens drei ganz unterschiedlichen Perspektiven in Frage gestellt:

Erstens ist trotz der relativ uneingeschrankten Moglichkeit der Glaubensausiibung
im sdkularen Kontext liberaler westlicher Gesellschaften eine hohe Skepsis gegeniiber
allen Titigkeiten und Institutionen zu beobachten, die mit dem Themenfeld der Mission
in Verbindung gebracht werden. Claudia Keller, Redakteurin des Berliner Tagesspiegels,
bringt die gangige Wahrnehmung ins Wort, wenn sie schreibt: »Mission, die der anderen
Seite etwas aufdrdngen will und Menschen belastigt, hilft in dieser Situation [der Spannung
zwischen religiés Musikalischen und Unmusikalischen, d.A.] nicht weiter.«* Etwas ana-
Iytischer formuliert: Die Skepsis richtet sich zum einen gegen den 6ffentlichen Ausdruck
von Religion und ihre Beanspruchung des offentlichen Raumes, die der Tendenz zur

E s ist die Kunst des christlichen Glaubens, zwei unterschiedliche Dinge zugleich sagen

1 Vgl. Christine LIENEMANN-PERRIN, Einladung, Bekehrung. Mission in 2 Claudia KELLER, Mission in der
Rechenschaft tiber Mission. Biblische Christentum und Islam, Regensburg Glaubensrepublik Deutschland, in:
und zeitgendssische Perspektiven auf 2011, 64-81, 65-78. Gregor BUSS/Markus LUBER (Hg.),
die Ausbreitung des christlichen Neue Raume 6ffnen. Mission und
Glaubens, in: Hansjorg SCHMID / Ayse Sakularisierung weltweit, Regenburg

BASOL-GURDAN u.a. (Hg.), Zeugnis, 2013, 117-122,119.
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Privatisierung von Religion entgegenlduft.> Zum anderen steht »Mission« exemplarisch
fir offensiv vorgetragene und exklusiv verstandene religiose Wahrheitsanspriiche, die als
Bedrohung des individuellen wie gesellschaftlichen Friedens wahrgenommen werden.* Ein
pragnantes Beispiel bietet der Begriinder der interkulturellen Philosophie, Martin Wimmer,
der seine Unterscheidung von interreligioser und interkultureller Kommunikation damit
begriindet, dass religiése Menschen gar nicht zu einer l6sungsoffenen Kommunikation in
der Lage seien. Als Beleg gilt eben die Mission: » Mission« stellt eben das Gegenteil eines
Polylogs dar: Missionare lassen sich nicht auf eine offene Auseinandersetzung um das bes-
sere Argument ein, sondern versuchen, ihre Uberzeugung durchzusetzen und méglichst
vielen Menschen nahezubringen«, so fasst Gmainer-Pranzl Wimmers Position zusammen.?
Die Skepsis gegeniiber missionarischen Tétigkeiten ist also in eine ambivalente Haltung
westlich-europiéischer Gesellschaften gegentiber der Religion eingebettet: Der Betonung
von Offenheit und religidser Toleranz auf der einen Seite steht die Ablehnung konkreter
religiéser Ausdrucksformen und bestimmter Religionen gegentiber, die mit Exklusivitt,
sichtbarer religioser Praxis und Bedrohung des gesellschaftlichen Friedens in Verbindung
gebracht werden.® »Mission« ist ein Kristallisationspunkt dieser Ambivalenz.

Zweitens: Doch auch die aktuellen rechtspopulistischen Bewegungen, in denen dem
liberal-sékularisierten Selbstverstandnis abgrenzende und homogenisierte Identitdtskon-
struktionen entgegengestellt werden, stehen dem Missionsbegriff ablehnend gegeniiber.
Schaut man auf populistische und nationalreligiése Bewegungen, so vernetzen sich diese
zwar mit religiésen Milieus, die mit einem offensiven Wahrheits- und Exklusivitdtsanspruch
auftreten, und férdern kollektive Formen der Religionsausiibung.” Allerdings geschieht
diese Protektion unter dem Vorzeichen einer als autochthon postulierten Religion, sei sie
islamisch in der Tirkei, christlich-orthodox in Russland, christlich-katholisch in Ungarn
oder hinduistisch in der Hindutva-Bewegung.® Die Verbindung von homogener nationaler
Identitdt mit Religion sieht missionarische T4tigkeiten nur dann als unproblematisch an,
sofern als sie der Verdringung und Marginalisierung der (vermeintlich) nicht-autoch-
thonen Religionen gilt. Keinesfalls wird jedoch Mission als solche positiv gewertet. Denn
zum einen stellt die missionarische Tatigkeit die feste Verbindung aus kultureller und
religioser Identitdt in Frage und griindet sich in einem entscheidungsorientierten und
dynamischen Glaubensverstandnis. Und zum anderen impliziert die missionarische Tatig-
keit einen universalistischen Anspruch, der dem kulturalistischen Religionsverstdndnis
tendenziell zuwiderlduft.” Dementsprechend kann die intellektuelle Neue Rechte auf-

3 So diagnostiziert bereits der Religi-
onsmonitor von 2013 fiir das west-
liche Europa eine nur wenig ausge-
pragte Bereitschaft zur Mission, die er
als Bereitschaft versteht, »andere von
der eigenen Religion Uberzeugen zu

man im offentlichen Leben eigent-
lich eher nicht dartiber reden. Man
konnte dies als »sakulare Schwei-
gespirale« [...] bezeichnen, die die
Wirkung eines sékularen Umfeldes
nur verstarkt und Religion noch

Hg. durch die Bertelsmann-Stiftung),
Gutersloh 2019. https://www.bertels
mann-stiftung.de/fileadmin/files/Bst/
Publikationen/GrauePublikationen/
Religionsmonitor_Vielfalt_und_Demo
kratie_7_2019.pdf [22.2.2022], 56 und

wollen«. Vgl. Gert PICKEL, Verstehen,
was Religionen verbindet. (Religions-
monitor 2013. Hg. durch die Bertels-
mann-Stiftung). https:/www.
bertelsmann-stiftung.de/de/publikati
onen/publikation/did/religionsmonito
r-verstehen-was-verbindet-religioesit
aet-und-zusammenhalt-in-deutsch
land (22.2.2022), 35. Zugleich bringt
er dies mit dem Befund zusammen:
»Darlber hinaus ist man sogar haufig
der Meinung, Religion sei etwas
Privates und dementsprechend solle

starker als etwas Privates erscheinen
lasst.«, ebd., 36. Diesen Trend
bestatigt der Religionsmonitor von
2019. VgL BERTELSMANN STIFTUNG
(Hg.), Religionsmonitor 2019 kom-
pakt. Fokus Religionsfreiheit. https:
//www.bertelsmann-stiftung.de/de/
publikationen/publikation/did/religio
nsmonitor-kompakt-mai-2019/, 3-4.
4 Vgl. Gert PICKEL, Weltanschauliche
Vielfalt und Demokratie. Wie sich
religivse Pluralitat auf die Politik aus-
wirkt (Religionsmonitor 2019.

60-62.

5 Franz GMAINER-PRANZL, Mission
als Polylog? AnstoR3e aus der Per-
spektive interkulturellen Philosophie-
rens, in: ZMR 99 (2015) 130-133,131.

6 Vgl.das vierte Kapitel »Religiose
Pluralitat — eine Bedrohung?« in der
Langfassung des Religionsmonitors
2019: PICKEL, Vielfalt und Demokratie
(Anm. 4), 71-95.
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grund ihres Abschieds vom Universalismus durchaus kulturell und religios pluralistisch
auftreten — allerdings nur in der Akzeptanz der jeweils anderen Religionen auf ihrem als
angestammt deklarierten Territorium.'

Drittens st6f3t der Missionsbegriff im Kontext der Begegnung zwischen den Religionen
auf alles andere als auf tieferes Verstindnis oder gar Akzeptanz. Ein scharfes und polemisches
Beispiel, das die identitdre Entwicklung der tiirkischen Religionspolitik schon 2006 andeutet,
ist das in den Diyanet Vakfi Yaylari, den Publikationen der tiirkischen Religionsbehérde,
erschienene Buch Misyonerlik von Sinasi Gilindiiz, Professor fiir Religionswissenschaften an
der renommierten theologischen Fakultit der Istanbul Universitesi. Giindiiz diskreditiert
den interreligiosen Dialog ganz klar als versteckten Proselytismus' und setzt Mission
mit einer fortgesetzten imperialen Herrschaftsstrategie des Christentums in eins.'> Die
Differenzierungen und Fortentwicklungen im christlichen Missionsverstindnis, die Giindiiz
studiert hat und durchaus darlegt,”® tun diesem Urteil keinen Abbruch, sondern werden
als duflere Imagepflege und als strategische Neuerungen, um das Ziel des Proselytismus
besser zu erreichen, gedeutet.*

Aber auch bei wohlmeinenderen Autoren und Autorinnen erntet der Missionsbegriff im
Kontext der interreligiosen Begegnung deutliche Kritik. Und diese Kritik beschrankt sich
keineswegs auf diejenigen Missionsbegriffe, die ein exklusivistisches Religionsverstindnis
voraussetzen." So duBlert Hamideh Mohageghi zum Beispiel auch gegen einen sozial-
diakonischen Missionsbegrift deutliche Vorbehalte: »Die christlichen Missionare haben
bekanntlich unzédhlige karitative Leistungen erbracht und sind auch heute entsprechend
aktiv. [...] Die aggressive Form [der Mission, d.A.], die auch zur Zwangstaufe und zur
bezeugenden und 6ffentlichen Abwendung vom eigenen Glauben gefiihrt hat, hinterldsst
den Eindruck, dass in der karitativen Arbeit nicht der Mensch mit seinen Leiden und
Noten im Vordergrund steht, sondern seine Glaubenszugehérigkeit.«*® Ebenfalls sieht
Mohageghi auch den Begrift des »Zeugnisses « kritisch, mit dem die individuelle Dimension
der missionarischen Verkiindigung herausgestellt werden soll. Mohageghi fragt, ob der Satz
von Lienemann-Perrin »Sie [die Christen, d.A.] sehen ihre Aufgabe darin, Licht der Welt,
Stadt auf dem Berge, Salz der Erde zu sein. Damit meinen sie, dass das Lebenszeugnis von
Wenigen ausreicht, um in einer Gesellschaft als Ganzer zu wirken und Veranderungen her-
vorbringen zu konnen« nicht doch den Anspruch enthalte, » besser« zu sein als alle anderen?
Eine Selbstverherrlichung, die nur dahin fithren kann, alle anderen auf einer niedrigeren
Stufe zu sehen?«'” Keinesfalls steht Mohageghi damit in einer Linie mit der polemischen

7 Vgl.z.B.Jan-Werner MULLER, 9 Zum Spannungsverhaltnis von 15 Lienemann Perrin erfasst diese

Religion und Populismus. Zweierlei
Instrumentalisierung, in: llona NORD /
Thomas SCHLAG (Hg.), Die Kirchen
und der Populismus. Interdisziplinare
Recherchen in Gesellschaft, Religion,
Medien und Politik, Leipzig 2021,
31-44, 34-36 und 40-44.

8 Vgl. beispielshaft Zéltan ADAM /
Andras BozOkI, Radical Right-wing
populism and Nationalized Religion in
Hungary, in: Eva HARASTA/Simone
SINN (Hg.), Resisting Exclusion. Global
Theological Responses to Populism,
Leipzig 2019, 91-108, 99-107 und
Henning WROGEMANN, Interkulturelle
Theologie und Hermeneutik. Grund-
fragen, aktuelle Beispiele, theoretische
Perspektiven, Gutersloh 2012, 108-113.

nationaler und religioser Identitat
vgl. Marianne HEIMBACH-STEINS /
Judith KONEMANN (Hg.), Religiése
Identitaten in einer globalisierten
Welt, Mnster 2019.

10 S.die Definition von Ethno-
pluralismus unter: https://www.
politische-bildung-brandenburg.
de/lexikon/ethnopluralismus
(22.2.2022).

11 Vgl.Sinasi GUNDUZ, Misyonerlik,

Istanbul 2006, 107-108.
12 Vgl.ebd.,123-125.
13 Vgl.ebd., 85-87.

14 Vgl.ebd., 87 und 89.

Begriffe in den zwei Formen der
»Endzeitlichen Sendungsmission«
und der »Expansionsmission«. Vgl.
LIENEMANN-PERRIN, Rechenschaft
(Anm.1), 65-68.

16 Hamideh MOHAGHEGHI, »Und
so richte dein Gesicht standhaft zu
dem Glauben hin.« (Sure 10,106) —
Gemeinsam flr Mission als »Rechen-
schaft vom Glauben«. Eine Erwide-
rung auf Christine Lienemann-Perrin,
in: SCHMID /BASOL-GURDAN u. a.
(Hg.), Zeugnis (Anm.1) 82-87, 8s.

17 Ebd., 86.
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Missionskritik von Guindiiz. Ihre kritischen Anmerkungen zeigen aber sehr deutlich, dass
die Differenzierungen im Missionsbegriff keinesfalls alle Problematik im interreligiosen
Kontext beseitigt hatten. Dementsprechend sind auch innerkirchlich die dialogorientierten
Milieus und die Milieus, in denen missionarische Aktivititen gefordert werden, bis in die
Gegenwart kaum miteinander verbunden.

Die knapp skizzierten gegenwiértigen Kontexte verbindet, dass sie mit sehr verschiedenen
Zielrichtungen den Missionsbegriff im Zusammenhang mit religioser Pluralitdt pro-
blematisieren. Insofern erweist sich eine Reflexion iiber das Zueinander von Mission und
Dialog als aktuelle Herausforderung.

2 Ein theologisches Paradox als Fundament

Bereits die berithmte Passage aus Nostra aetate weist auf eine grundlegende Spannung
hin: »Die katholische Kirche lehnt nichts von alledem ab, was in diesen Religionen wahr
und heilig ist. Mit aufrichtigem Ernst betrachtet sie jene Handlungs- und Lebensweisen,
jene Vorschriften und Lehren, die zwar in manchem von dem abweichen, was sie selber
fiir wahr hilt und lehrt, doch nicht selten einen Strahl jener Wahrheit erkennen lassen,
die alle Menschen erleuchtet. Unabléssig aber verkiindet sie und muf3 sie verkiindigen
Christus, der ist >der Weg, die Wahrheit und das Leben« (Joh 14,6), in dem die Menschen
die Fiille des religiosen Lebens finden, in dem Gott alles mit sich verséhnt hat.« (NA 2).
Die Passage formuliert einerseits die Hoffnung, dass alle Menschen die Fiille des religiosen
Lebens in Christus finden. Andererseits nimmt sie die anderen Religionen ernst und
billigt ihnen eine Dimension der Wahrheitserkenntnis zu. Wichtig ist, dass Nostra aetate
hier weder eine distanziert-religionswissenschaftliche Analyse formuliert noch, selbst
nicht involviert, den anderen Religionen eine Relevanz allein fiir die nichtchristlichen
Menschen zuschreibt. Wenn die anderen Religionen mit »aufrichtige[m] Ernst« (NA 2)
und »Hochachtung« (NA3) betrachtet werden, betreffen sie auch den christlichen
Glauben. Zwar bleibt in Nostra aetate offen, ob die Religionen auch eine erkenntnistheo-
retische Relevanz fiir den christlichen Glauben haben, ob also der christliche Glaube in
den anderen Religionen etwas erfihrt, das er nicht aus sich selbst erfassen kann oder ob
allein die Andersgldubigen in den anderen Religionen Spuren der christlichen Wahr-
heit erkennen. Zumindest aber vertieft der christliche Glaube in der Begegnung mit den
anderen Religionen den existenziellen Ernst und die Hochachtung, die seinen eigenen
Glauben zuinnerst ausmachen.

Diese Spannung zwischen erfiillender Authebung und konstitutiver Relevanz der
anderen Religionen wird nun durch die nachkonziliare religionstheologische Entwick-
lung weiter zugespitzt: Viel deutlicher wird in die Hochachtung, die das Konzil den

18 Vgl. auch Fratelli tutti 218. Um-
gekehrt ist die Leugnung von Anders-
heit Ausdruck falscher Ideologien

und auch der Ideologisierung des
Glaubens. So in Fratelli tutti
13.27.45.86.

19 https://www.vaticannews.va/
de/papst/news/2019-02/papst-
franziskus-abu-dhabi-interreligioese
s-treffen-volltext.html (22.2.2022).

20 Vgl.in Bezug auf die Kulturen
Fratelli tutti 146-150 und in Bezug auf
die Religionen FT282.

21 https://www.vatican.va/content/
francesco/de/travels/2019/outside/
documents/papa-francesco_2019020
4_documento-fratellanza-umana.html
(22.2.2022).

22 Dies betont auch Stéphane
DELAVELLE, Franciscain au Maroc.
Huit siécles de rencontres, Marseille
2019, 141-144.

23 Doch wo ein echtes Paradox ist,
ist der christliche Glaube nicht weit.
So formuliert De Lubac in Bezug auf
den Begriff des Ubernaturlichen, er
sei ein paradoxer Begriff »wie alle
Begriffe, die unser wirkliches Sein vor
Gott betreffen«. Henri DE LUBAC, Die
Freiheit der Gnade II. Das Paradox
des Menschen, Einsiedeln 1971,10.
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Anhingern der anderen Religionen erweist, nun auch die Religion des Anderen ein-
bezogen. Klar formulieren Redemptoris missio (RM 28£.56) und aktuell noch einmal Evan-
gelii gaudium (EG 254), dass der Geist nicht nur im einzelnen Menschen, sondern auch
in den anderen Religionen wirkt. Insofern ist fiir den christlichen Glauben nicht nur auf
einer anthropologischen Ebene der andersgldubige Mensch, sondern auf einer religions-
theologischen Ebene auch die andere Religion von Bedeutung. Und diese Relevanz liegt
nun ganz eindeutig auch auf der theologisch-erkenntnistheoretischen Ebene. »Die anderen
Religionen, so Johannes Paul II., »stellen eine positive Herausforderung fiir die Kirche
dar; sie regen sie sowohl dazu an, die Zeichen der Gegenwart Christi und des Wirkens
des Geistes zu entdecken und anzuerkennen, als auch dazu, die eigene Identitdt zu ver-
tiefen und die Gesamtheit der Offenbarung zu bezeugen, dessen Wahrerin sie zum Wohl
aller ist.« (RM 56).

Bleibt bei Johannes Paul II. noch offen, ob die Entdeckung des Wirkens des Geistes
allein im Blick auf die Gemeinsamkeiten oder auch im Blick auf die Unterschiede und
Eigenheiten der Religionen geschehen kann, so betont Franziskus ganz klar die Alteritat
des Anderen: »So lernen wir auch, die anderen in ihrem Anderssein, Andersdenken und
in ihrer anderen Art, sich auszudriicken, anzunehmen« (EG 250)."® Dies gilt nicht nur
auf einer anthropologisch-individuellen Ebene, sondern ganz eindeutig auch im Dialog
der Religionen: »Der Mut zur Andersheit ist die Seele des Dialogs«." Die Andersheit
der anderen Religion kann also dem christlichen Glauben neue Einsichten vermitteln.?’
Dementsprechend formuliert der viel diskutierte Spitzensatz des Dokumentes tiber die
Geschwisterlichkeit von Abu Dhabi: »Der Pluralismus und die Verschiedenheit in Bezug
auf Religion, Hautfarbe, Geschlecht, Ethnie und Sprache entsprechen einem weisen
gottlichen Willen, mit dem Gott die Menschen erschaffen hat.«*! Zugleich sieht aber
auch Papst Franziskus das Wirken des Geistes ganz klar an Christus gebunden, in dem
alle Anerkennung des Anderen seine Kriteriologie findet (vgl. EG 233.259). Damit ist die
Spannung zugespitzt: Einerseits wiinschen sich christlich Glaubende fiir die Anderen
eine tiefe Begegnung und Erkenntnis Jesu Christi, die ihre ganze Existenz beansprucht.
Andererseits ist die Andersheit der Andersgldubigen zur tieferen Erkenntnis des
christlichen Glaubens, ja, des gottlichen Willens fiir seine Schépfung und Geschépfe,
unabdingbar wichtig.?*> Es wire in diesem Sinne geradezu problematisch, wenn sich
die Andersheit der anderen Religion aufldste in die Gleichheit des Bekenntnisses. Kein
Pol kann also einfachhin in den anderen aufgelost werden. Es bleibt ein paradoxes
Zueinander von Anerkennung der Alteritidt und Hoffnung auf Vollendung in Christus.??

Mit diesem paradoxen Zueinander von Anerkennung des Anderen als Anderen und
der Hoffnung auf Einheit ist nun der theologische Grund der Spannung zwischen Dialog
und Mission erreicht: Die missionarischen Aktivitdten griinden in der Hoffnung auf die
Einheit im Bekenntnis zu Christus. Im Dialog hingegen vertiefen sich die Kenntnis und
der Respekt vor der Andersheit der anderen Religionen. Will der christliche Glaube sein
Paradox nicht verfehlen, so ist die Spannung von Mission und Dialog nicht auflosbar.
Es wire vielmehr ein Alarmsignal, wenn die Spannung nicht erlebbar wire, denn dies
hief3e, dass einer der beiden Pole marginalisiert ist. Dementsprechend gilt: Wenn die
Spannung gewahrt wird, ist das ernsthafte dialogische Engagement kein Ausdruck eines
halbherzigen Bekenntnisses zu Christus. Umgekehrt impliziert die Mission kein halb-
herziges oder gar taktisches Verstindnis des Dialogs und ist kein Ausdruck mangelnder
Wertschitzung der Andersgldubigen. Diese theologisch begriindete spannungsvolle Ein-
heit kann man nun in einem weiteren Schritt durch den Blick auf einen exemplarischen
Glaubensweg vertiefen.
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3 Eine iiberraschende Ahnlichkeit:
Konversion und Dialog

Die Verschrankung der entschiedenen Bekehrung zu Christus mit dem intensiven Engage-
ment fiir den christlich-islamischen Dialog bezeugt kaum jemand so gut wie der Franziskaner
Jean-Muhammad Abd al-Galil (1904-1979): Der Sohn einer tiefgldubigen marokkanischen
Familie von Gelehrten (und Politikern der Unabhéngigkeitsbewegung), der seine klassische
islamische Bildung an der Madrasa der berithmten Qarawiyyin-Universitdt empfing, wurde
1924 der erste muslimische Student des Institut Catholique (ICP) in Paris und lief3 sich 1928 in
der Kapelle der Franziskaner in Fontenay-sous-Bois taufen.?* Doch zugleich bat der spitere
Dozent fiir arabische Literatur und Geschichte der Religionen am ICP Papst Pius XI. bei einer
Privataudienz darum, den Namen Muhammad beibehalten zu diirfen, weil er von ihm und
dem Koran gelernt habe, Gott zu lieben und Jesus und Maria zu respektieren.”® Ohne die
Entschiedenheit seines Bekenntnisses zu Christus zu relativieren, spricht Maurice Borrmans
deswegen von einer »doppelten Treue«.?® Diese schone Formulierung verdichtet die eigene
Aussage Abd al-Galils: »Ich weif3 nicht, warum ich nun, da ich Christ geworden bin, die
religiosen Werte aufgeben soll, die ich in meiner Familie und von meinen religiésen Lehrern
empfangen habe.«?” Abd al-Galil betont dementsprechend die Kontinuitit zwischen den
Religionen auf seinem Glaubensweg: So hebt er hervor, dass ihm die islamische Theologie ein
tiefes Gespiir fiir die Transzendenz Gottes vermittelt®® und der islamische Glaube bereits das
Bewusstsein fiir die Freiheit und Verantwortlichkeit des Menschen grundgelegt hat.* Kon-
sequent behilt Abd al-Galil auch bestimmte muslimische Frommigkeitsformen bei,*® und
das Bild seiner Priesterweihe verbindet die Abbildung von Brot und Fisch mit einem Zitat aus
der fiinften Sure (5:114).>! Man kann also zu Recht folgern, dass Abd al-Galils Glaubensweg in
hervorragender Weise die paradoxe Verschrinkung der Hoffnung auf die Einheit in Christus
mit der Anerkennung des Anderen verkorpert. Er zeigt auf diese Weise, dass Konversion und
Dialog kein Widerspruch sein miissen. Vielmehr weisen Konversion und Dialog erstaunliche
Ahnlichkeiten auf, die ein systematischer Blick in ‘Abd al-Galils autobiographisches Zeugnis
Témoignage d’un tard-venu a I’Eglise von 1967 weiter entfalten kann:

Erstens verbinden sich bei Abd al-Galil die existenzielle Entschiedenheit im Glauben,
das Geschehen der Konversion und sein Engagement im Dialog. So basiert seine Konver-
sion zum Christentum nicht auf einer Auseinandersetzung mit einem oberflichlichen, rein
kulturellen islamischen Glauben, sondern baut auf tiefen muslimischen Uberzeugungen
auf: Abd al-Galil bezeichnet seine Familie als »arm und ehrenhaft, zutiefst religios, fromm
und anspruchsvoll im Blick auf den Glauben und die Sitten (pauvre et honorable, pro-
fondément religieuse, pieuse et exigeante sur la foi et les meurs) «** und beschreibt sich selbst
als »Gliubigen, strengen Muslim (Croyant, musulman rigide)«.** In der Konversion, die

24 Fur eine genaue Schilderung des
Prozesses vgl. DELAVELLE, Franciscain
au Maroc (Anm. 22), 117-122.

25 Vgl Jirgen NEITZERT OFM,
Jean-Mohammed Ben Abd-el Jalil
OFM. Wegbereiter des christlich-isla-
mischen Dialogs, Mdnchengladbach
20009, 36.

26 DELAVELLE, Franciscain au Maroc
(Anm. 22), 120 und NEITZERT, Weg-
bereiter (Anm. 25), 84.

27 Ebd., 35 Fn.51.

28 Vgl.Jean-Mohammed ABD-
EL-JALIL, Témoin du Coran et de
I'Evangile. De la rupture & la ren-
contre. Ed. Maurice BORRMANS,
Paris 2004, 47 und21.

29 Vgl.ebd., 25 und4o.

30 Vgl.ebd., 51-52.

31 Vgl NEITZERT, Wegbereiter
(Anm. 25), 37.

32 ABD-EL-JALIL, Témoin
(Anm. 28),18.

33 Ebd,,22.

34 Vgl.NEITZERT, Wegbereiter
(Anm. 25), 39.

35 Vgl. DELAVELLE, Franciscain au
Maroc (Anm. 22), 123-125.

36 Vgl. NEITZERT, Wegbereiter
(Anm. 25), 41-42.

37 Denn »pour Jean-Mohammed
Abd El-Jalil, il ne s'agit pas [bei dem
Dialog und der Verkiindigung, d.A.]
de complémentarité a priori ou a
posteriori, mais d'une conaturalité
fondamentale.« DELAVELLE, Francis-
cain au Maroc (Anm. 22),145.

38 So spricht Delavelle selbst vom
»paradoxe de la vie du pere Abd
El-Jalil«. Ebd., 151.
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‘Abd al-Galil mit groflem Ernst angeht, treffen also zwei existenziell fordernde Formen des
Glaubens in seiner Person aufeinander. Gleiches gilt fiir den Dialog, den er mit vollem Einsatz
fihrt und durch die Beibehaltung des Namens Muhammad in die Mitte seiner Identitat stellt.

Zweitens hiangen sowohl ein gelingender Dialog wie eine authentische Konversion
von personlichen Begegnungen und vor allem von der Glaubwiirdigkeit und Integritat
des Gegeniibers ab. Ein beeindruckendes Zeugnis bietet Abd al-Galils Beziehung zu dem
beriihmten katholischen Islamwissenschaftler Louis Massignon, seinem Begleiter auf dem
eigenen Glaubensweg. Keinesfalls begleitet Massignon ihn nur bis zur Konversion und
verliert danach das Interesse: Aus der Zeit von 1927 bis zu Massignons Tod 1962 sind 284
Briefe Massignons erhalten.*

Drittens wird in der Person ‘Abd al-Galils deutlich, dass sowohl die Konversion als auch
das dialogische Engagement in einer Haltung der inneren Freiheit und in der Fahigkeit zum
Perspektivenwechsel griindet. Abd al-Galils Anniherung an das Christentum beginnt mit
einem intensiven dreijahrigen Studium der christlichen Religionswissenschaft in Paris, also
mit einer Einfiithlung in die Perspektive des Anderen. Doch sobald dieser erste Perspektiven-
wechsel in den Wunsch miindet, zum Christentum zu konvertieren, drangt sein Begleiter
Louis Massignon darauf, dass sich Abd al-Galil intensiv mit der islamischen systematischen
Theologie und zusitzlich mit der franzosischen Tradition der Religionskritik auseinander-
setzt. Er wird somit noch einmal gleich in doppelter Hinsicht zu weiteren Perspektivwechseln
genétigt. Diese Fahigkeit zum Perspektivwechsel hat nun Abd al-Galils Engagement im
Dialog begleitet und ihn befdhigt, den islamischen Glauben einfiihlend fiir ein christliches
Publikum verstdndlich zu machen: Neben vielen Vortragen verfasste Abd al-Galil 1964 unter
dem Titel L’islam a I’époque du Concile fiir die Konzilsviter einen wichtigen Uberblick iiber
Charakteristika des islamischen Glaubens und neuere Entwicklungen in der islamischen
Welt. Zudem war er bis 1973 Berater des Sekretariats fiir nichtchristliche Religionen, aus
dem der Pipstliche Rat fiir den interreligiosen Dialog hervorging.* Diese Fahigkeit zum
Perspektivenwechsel verbindet die Konversion und den Dialog, denn beide sehen die eigene
Perspektive nicht als fraglos und selbstverstandlich an, fithlen sich in die andere Perspektive
ein und erwigen die Moglichkeit der existenziellen Relevanz dieser anderen Perspektive.

Der Perspektivenwechsel geht viertens bis zum Dienst am Glauben des Anderen: So ver-
hilft der junge muslimische Abd al-Galil noch in Marokko dem Agnostiker und Férderer
Hubert Lyautey, dem Generalresidenten Frankreichs in Marokko, zur Riickkehr zum katho-
lischen Glauben. Umgekehrt verliert sein élterer Freund und Begleiter Louis Massignon
in seinem gewaltlosen Einsatz fiir die Rechte der in Frankreich arbeitenden muslimischen
Algerier ein Auge. Und auch der christliche Konvertit Abd al-Galil behlt sein Engagement
fir die Muslime bei, das fiir ihn die Form des Gebetes fiir den Anderen gewinnt: So griindet
‘Abd al-Galil das Gebetsapostolat der Ligue du Vendredi, deren Mitglieder in solidarischer
Verbundenheit fiir die Menschen islamischen Glaubens beten. Sie ist ein Vorbild fiir Mas-
signons Badaliya, die Bruderschaft, an der nicht nur der spéitere Papst Paul VI. teilnimmt,
sondern die auch wichtige Vordenker von Nostra aetate versammelt.*®

Man kann also in hervorragender Weise an der Person Abd al-Galils lernen, dass Konver-
sion und Dialog keinen Widerspruch darstellen miissen, sondern sogar innerlich verwandt
sind.*” In exemplarischer Weise verkorpert Jean-Muhammad Abd al-Galil die paradoxe
Verschrankung der Anerkennung des Anderen als Anderen mit der Hoffnung auf Einheit in
Christus.*® Insofern steht seine Biographie auch fiir die spannungsvolle Einheit von Mission
und Dialog. Umgekehrt lehrt seine Biographie, die Spannung zwischen Mission und Dialog
konkreter als Zueinander von Konversion und Dialog zu verstehen. Der oftmals theoretische
Gegensatz zwischen Mission und Dialog gewinnt so die Form eines existenziellen Verhiltnisses.
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4 Kriterien fiir das Verhiltnis von
Dialog und Mission

Steht ‘Abd al-Galil fiir eine existenzielle Verortung des Verhiltnisses von Mission und Dialog,
so konnen aus seinem Glaubensweg heraus nun abschlieflend drei Kriterien fiir ein gutes
Verhiltnis von Dialog und Mission formuliert werden.

Erstens miissen sich sowohl das dialogische wie das missionarische Engagement ent-
schieden gegen eine abwertende Darstellung der anderen Religionen wenden. Es gilt unbe-
dingt der Einsicht zu folgen, dass der eigene Glaube durch die Abwertung des Anderen
niemals {iberzeugender werden kann. So hat Abd al-Galil entschieden formuliert, dass die
Worte »contre« oder »anti« aus seinem Wortschatz getilgt seien.®® Dementsprechend ist
er sogar seinem fritheren Freund, dem Philosophen Jacques Maritain, entgegengetreten:
Dessen derber kritischer Metapher in Le Paysan de la Garonne von 1966, die Kirche habe
gegeniiber dem Islam »frotter leur museau (sich die Hundeschnauze reiben, d.h. sich
anbiedern)«, stellt er die Metapher des »Antlitzes« entgegen - die Kirche begegne in
den Muslimen dem Antlitz des Anderen.*® So kann man mit Colette Hamza die Leitlinie
formulieren: »Wenn der Andere das Recht auf die Wahrheit meines Glaubens hat, hat er
auch das Recht darauf, dass ich auf das Beste dessen hore, was er in seinem eigenen Glauben
tr éigt.«41

Nimmt man zweitens die innerliche Verwandtschaft von Konversion und Dialog im
Glaubensweg Abd al-Galils ernst, so steht im Mittelpunkt der missionarischen wie auch
dialogischen Aktivitéten stets der individuelle Glaubensweg.** Theologisch gehen so beide
Aktivititen vom »Individualwillen Gottes« aus, von der Uberzeugung also, dass es einen
unmittelbaren, personlichen Ruf Gottes fiir jeden einzelne Menschen gibt, den dieser
zu finden und ihm entsprechend zu leben hat.** Diesem Individualwillen Gottes, der
Glaubensentwicklung und Glaubensentscheidung des Einzelnen, gilt das dialogische wie
missionarische Engagement. Das Kriterium fiir das dialogische wie fiir das missionarische
Engagement ist deshalb die Freiheit der Glaubensentscheidung. So formulieren auch aktuelle
Uberlegungen zu einem dialogischen Missionsverstindnisses: »Erst wenn diese Mdglichkeit
[der freien Glaubensentscheidung, d.A.] eingerdumt wird, kann behauptet werden, dass
Verkiindigung und Dialog sich nicht ausschlielen, sondern sich gegenseitig unterstiitzen
und nihren und als Frucht gegenseitige Bereicherung und Reinigung hervorbringen.«*

Dies bedeutet drittens, dass Dialog und Mission dort in ein gutes Verhdltnis kommen,
wo Kontrolle, strategisches Kalkiil und taktische Uberlegungen definitiv vermieden werden.
Lienemann-Perrin spricht deswegen vom »Paradox der Mission«:* Natiirlich miissen
missionarische Aktivititen, zum Beispiel im Bereich der Diakonie und der Bildung, voraus-
schauend geplant und kontrollierend ausgewertet werden. Zugleich aber ist die individuelle
Zuwendung zu Gott, das personliche Interesse am Christentum, in keiner Weise planbar und

42 In diesem Sinne kénnte man
auch DELAVELLE, Franciscain au
Maroc (Anm. 22), 144-148 verstehen.
43 ‘Abd al-Galil fithrt seine Bekeh-
rung dementsprechend auf einen
personlichen Blick Jesu auf ihn selbst
zurlick. Vgl. ABD-EL-JALIL, Témoin
(Anm. 28), 21.

39 ABD-EL-JALIL, Témoin (Anm.28),
23. Vgl. »J'avais appris [...] que le
chrétien n'est pas contre les autres,
bien qu'il soit tout autre.« Ebd., 24.
40 Vgl.ebd., 31-32 und NEITZERT,
Wegbereiter (Anm. 25), 85-66.

41 Colette HAMZA, Zwischen da‘wa
und Mission. Islamisch-christlicher

44 Markus LUBER, Missionstheo-
logische Uberlegungen zum Verhéltnis
von interreligiésem Dialog und Ver-
kiindigung im Anschluss an Evangelii
Gaudium, in: ZMR 99 (2015)

46-54, 50.

45 Vgl. LIENEMANN-PERRIN,
Rechenschaft (Anm. 1), 78-79.

Dialog vs. universaler Anspruch, in:
ZMR 99 (2015) 5-14, 14. Vgl. ausfihr-
lich DELAVELLE, Franciscain au Maroc
(Anm. 22), 128-132.

46 Dies formuliert auch Claudia
Keller. Vgl. KELLER, Mission in der
Glaubensrepublik (Anm. 2), 120-122.
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kontrollierbar. Im Gegenteil: Dort, wo Zuwendung und Interesse eingeplant und kontrolliert
werden, stirbt der Glaube. Umgekehrt kann das Christentum dort, wo es absichtslos auftritt
und zur wirklichen Proexistenz wird, auch attraktiv wirken, gerade auch in der dialogischen
Begegnung. Es ist die Attraktivitit der gratuitas, der Freigebigkeit des Evangeliums, die
durch keinen Vorwurf des Proselytismus verunglimpft werden darf.*¢

Diese Kriterien zeigen, wie die Spannung zwischen Dialog und Mission nicht auf-
gelost werden darf, sondern in der Weise aufrechterhalten werden muss, dass ihr
theologischer Grund erkennbar wird: die paradoxe Verschrinkung der Hoffnung, dass
alle Menschen im Bekenntnis zu Christus eins seien, mit der Anerkennung der Andersheit
des Anderen. Beschlieflen kann man die Verhaltnisbestimmung von Dialog und Mission
deshalb mit einer letzten Formulierung aus Evangelii gaudium: »Die Kirche wird ihre
Glieder - Priester, Ordensleute und Laien - in diese »Kunst der Begleitung« einfithren
miissen, damit alle stets lernen, vor dem heiligen Boden des anderen sich die Sandalen
von den Fiiflen zu streifen« (EG 169). *
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ie Geschichte christlich-muslimischer Koexistenz in Agypten ist lang. Im Jahr 642
n. Chr. sollen muslimische Truppen Agypten besetzt haben.! Stellten Christen {iber
lingere Zeit noch die Mehrheit, so verdanderte sich das numerische Verhéltnis all-
mahlich, da durch das islamische Recht Christen zu Biirgern zweiter Klasse gemacht
wurden, so dass etliche, um den damit verbundenen Restriktionen zu entgehen, zum Islam
konvertierten.” Heute hat Agypten eine Bevélkerung von mehr als 9o Millionen Ein-
wohnern, von denen etwa 10% der Koptisch-Orthodoxen Kirche angehéren. Die gegen-
wartige gesellschaftliche Situation ist vor dem Hintergrund der Entwicklungen seit dem
frithen 20. Jahrhundert zu verstehen, die theologischen Positionierungen sind im Horizont
einer fast 1400 Jahre wahrenden Geschichte apologetischer Auseinandersetzung zu
bedenken. Die Frage lautet, wie es angesichts dieser Umstidnde um so etwas wie Dialog
steht, und, wie Dialog tiberhaupt zu definieren wire.?

Dass gute Nachbarschaft zwischen Christen und Muslimen ebenso wie Friede und eine
konstruktive Weiterentwicklung der Gesellschaft anzustreben sind, ist allgemein akzeptiert.
Ob dies jedoch von Akteuren als »Geschwisterlichkeit« bezeichnet werden wiirde, erscheint
zweifelhaft, da dieser Begriff eine grof3e Ndhe suggeriert, die nur allzu oft nicht gegeben ist.
Im Folgenden wird zunichst ein Blick auf die gesellschaftliche Situation, dann auf theo-
logische Positionierungen zu werfen sein, um anschliefSend zu fragen, welche Aspekte fiir
die Thematik des Dialogs zu bedenken sind.

1 Geschichtlicher Riickblick und
diskursive Rahmenbedingungen

In einer gerafften Skizze sei auf einige wenige Zusammenhiénge hingewiesen. So sind fiir
das moderne Agypten die im frithen 19. Jahrhundert durch Muhammad Ali, seinen Sohn
und Enkel vorgenommenen Reformen von grundlegender Bedeutung. Ende des 19. Jahr-
hunderts verschuldete sich Agypten fiir den Bau des Suez-Kanals bei europiischen Geld-
gebern, was zu einer Ubernahme der Kontrolle durch letztere fiihrte.* Die Kolonialprisenz
der Briten dauerte von 1882 bis1919/1922 an, wonach Agypten eine kurze Zeit als Kénigtum
regiert wurde, bevor mit Abdel Nasser und dem Putsch der Freien Offiziere Agypten seit
1952 faktisch zu einer Militardiktatur wurde. Seither sind es Generile, die als Prasidenten
das Land regiert haben, nach Nasser (1952-1970) folgten Sadat (1970-1981), Mubarak
(1981-2011) und, nach einer Zwischenphase von »Arabischem Frithling« und Herrschaft
eines der Muslimbruderschaft zugehérigen Prisidenten, seit 2013 General as-Sisi.
Diese Zusammenhange sind im Blick zu behalten, wenn es um die Frage gesellschaftlicher
Diskurse und mit ihnen auch die Frage christlich-islamischer Beziehungen geht. Kurz gesagt
ist festzustellen, dass es in der gesellschaftlichen Offentlichkeit eine freie MeinungsdufSerung
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5 Vgl.Reinhard SCHULZE, Irhal —
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faktisch nicht gibt. Die Medien wurden unter Nasser und Sadat staatlich kontrolliert, mit
dem Aufkommen des Satelliten - Fernsehens lockerte sich zwar die Kontrolle graduell, doch
nicht grundsitzlich. Ziel des Staates ist es, von eigenem Versagen abzulenken und etwaige
Konflikte, etwa Anschldge auf christliche Kirchen oder Einrichtungen, herunterzuspielen
und sie in das Narrativ der einigen dgyptischen Nation einzubinden. Maf3geblicher Akteur
in der Arena der Offentlichkeit ist einerseits die Al-Azhar Universitit,® deren Institutionen
von Kindergérten tiber alle Schultypen bis hin zur Universitdt und ihren vielen Zweig-
stellen etwa 6% des gesamten Bildungssektors des Landes ausmachen.” Der Scheich der
Al-Azhar Universitdt ist bei offentlichen Auftritten in den Medien neben dem Staats-
présidenten ebenso prisent, wie der Koptische Papst als Vertreter der Christen. Letzteres
gilt, obwohl es eine Reihe anderer Kirchen gibt, etwa die romisch-katholische Kirche oder
die protestantische Kirche.

Die gesellschaftlichen Rahmenbedingungen kommunikativer Interaktionen zwischen
Christen und Muslimen sind demnach durch eine Reihe von Faktoren gepragt, die nicht
aufler Acht gelassen werden diirfen, um nur in etwa verstehen zu kénnen, was »Dialog«
in diesem Setting meinen konnte.® Dazu gehort erstens das Narrativ der muslimischen
Dominanz: Der Islam beherrscht seit dem 7. Jahrhundert das gesellschaftliche Leben, und es
ist eben diese Dominanz, die den meisten Muslimen als eine natiirliche und damit unhin-
terfragte Selbstverstandlichkeit erscheint. Seit dem frithen 20.Jahrhundert hat der politische
Einfluss von Christen stetig abgenommen.® Christen konnen in diesem Setting leben, sie
haben sich ihm aber unterzuordnen. Zweitens, und damit verbunden, ist das numerische
Verhiltnis allein lebensweltlich eine allgegenwirtige Realitdt: Christen kommen nur in
wenigen Gebieten in groflerer Zahl vor, christliche Kirchen sind zwar sichtbar, aber selten.
Die Frage des Kirchbaus, bis heute keine selbstverstindliche Angelegenheit, wére ein
eigenes Thema. Drittens ist zu bedenken, dass es seit der Unabhéngigkeit des d4gyptischen
Nationalstaates zu keinem Zeitpunkt eine funktionierende Zivilgesellschaft gegeben hat,
da freie o6ffentliche Debatten seitens der Militirherrscher unterbunden wurden. Viertens
gilt, dass mit dem muslimischen Erbe, das unter anderem durch die Al-Azhar Univer-
sitdt vermittelt wird, Deutungsschemata transportiert werden, die der Frage von Dialogik,
verstanden als wechselseitiger Lernprozess, keinen Raum gewéhren. Fiinftens wire zu
bedenken, dass und wie diese Beschrankungen durch das Aufkommen des Internet, der
sozialen Medien und der damit verbundenen Globalisierung beeinflusst werden.'’

Bisher nicht genannt wurde die Muslimbruderschaft, eine Organisation, die 1938
durch Hasan al-Banna begriindet wurde und mit weit tiber einer Million Mitgliedern

6 Zu deren kaum vorhandenen Dia-
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Studie von Hussein HAMDAN, Der
christlich-islamische Dialog der
Azhar-Universitat, Freiburg 2014.

7 Wolfram REISs, Die Darstellung
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Agypten und Palastina, Schenefeld
2005, 71.
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diejenige gesellschaftliche Grof3e ist, die die Herrschaft der Prasidenten immer wieder
herausgefordert hat."! Die Muslimbruderschaft unterhilt ein weit verzweigtes Netz von
Organisationen und Institutionen im Bildungsbereich, Sozialbereich und medizinischen
Sektor. Wo der Staat seinen Aufgaben nicht nachkommt, findet die Muslimbruderschaft
Rédume, in denen sie durch ihre Dienste sich die Loyalitdt der ortlichen Bevdlkerung
sichern kann. Das Ziel der Muslimbruderschaft, eine islamische Gesellschaft in konzen-
trischen Kreisen, vom Einzelnen, der Familie, dem Ort, der Region bis hin zum Staat,
aufzubauen, ist durchgehend ihr Programm geblieben, wenn es auch in verschiedenen
Phasen unterschiedliche Akzentuierungen gab. Im Blick auf die gesellschaftliche Situation
bedeutet die Gefdhrdung der staatlichen Macht allen voran des Prdsidenten durch die
Muslimbruderschaft, die teilweise auch gewalttitig vorging, dass dieser seine Repressionen
gegeniiber der Bevolkerung leicht durch seinen Kampf gegen Extremisten zu rechtfer-
tigen vermag. Da die Muslimbruderschaft in ihrem Grundsatz ein antichristliches Profil
aufweist, insofern Christen als Anhédngern einer als {iberholt angesehenen Religion keine
Gestaltungsmacht innerhalb einer islamischen Gesellschaft zuerkannt wird, verwundert
es nicht, dass Christen sich oft tendenziell fiir einen starken Prasidenten aussprechen, da
sie von diesem Schutz (auch und gerade im Blick auf muslimische Extremisten) erhoffen.
Dies aber bedeutet, dass kommunikative Interaktionen zwischen Christen und Muslimen
in Agypten immer auch eine politische Bedeutung haben.

Das Fazit lautet, dass viele der fiir den gesellschaftlichen Raum Deutschlands als
selbstverstindlich erachteten Aspekte in Agypten nicht gegeben sind. Es sind nicht, wie
in Deutschland, tendenziell freie Individuen, die hier interagieren, sondern Menschen
treffen als Angehorige definierter gesellschaftliche Gruppen aufeinander. Es ist nicht
ein freier kommunikativer Raum, in den hinein man sprechen kénnte, sondern jede
Auflerung kann sanktioniert werden, sei es durch den staatlichen Machtapparat, sei es
durch islamistische Akteure, sei es die Nachbarschaft oder die eigene Familie. Es ist nicht
eine freie Aulerung, die man titigen kénnte, sondern eine solche, die sich verschiedener
Loyalitdten zu versichern hat. Es geht nicht um einen Dialog auf gleicher Augenhohe,
da das geschichtliche Narrativ dem ebenso entgegensteht wie die gingige muslimische
Religionstheologie, die die Quellen des real existierenden Christentums als verfilscht und damit
tiberholt und also keinesfalls als gleichwertig erachtet.!* Diese Religionstheologie ist
etwa in Schulbiichern'® mit Hinden zu greifen und wird als allgemeines Narrativ von
praktisch allen muslimischen Akteuren perpetuiert. Im Folgenden sei schlaglichtartig das
Profil dieser religionstheologischen Tradition an einigen Beispielen vor Augen gefiihrt.

12 Diese Sicht wurde und wird in
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durch Prediger wie etwa den
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2 Muslimische Stimmen:
Polemik und Apologetik
(8.-21.Jahrhundert)

Dass Polemik gegen die — nicht néher beschriebenen - Gruppen der Juden und Christen
bereits im Koran eine erhebliche Rolle spielt, ist an Texten wie den Suren 2, 3, 4 und 9 leicht
abzulesen." Bereits frith entstand auf dieser Grundlage eine apologetische Tradition, zu
der als bekannte Namen etwa die Werke von Sayf ibn ‘Umar al-TamIm1 (gest.796/7), Aba
Isa al-Warraq (gest.861 n. Chr.), Abd al-Jabbar (gest.1025) oder Ibn Hazm al-Andalusi
(gest.1064), fir das 19. Jahrhundert al-Kairanawi (1818-1891) und fiir die Gegenwart etwa
Ahmad Salabi (1915-2000) zu rechnen sind.'

Es fallt auf, dass diese teils polemische, teils apologetische Tradition bis heute nahezu
ungebrochen fortgesetzt wird, so dass sich die Argumentationen im Werk Kritik der
christlichen Urspriinge von ‘Abd al-Jabbar und im 2005 erschienenen Buch Trinitdit zwischen
Paganismus und Christentum von Mahmud ‘Ali ‘Abdel Rahman Himaiyah kaum von-
einander unterscheiden.' Skizzenhaft zusammengefasst besteht fiir diese Art der Polemik
eine tiber Jahrhunderte wihrende Kontinuitit darin, dass bestimmt Denkschemata der isla-
mischen Tradition auf christliche Quellen angewendet werden, und zwar in der Intention,
diese zu widerlegen. So wird etwa ein islamisches Verstandnis des Koran als eines Textes
unterlegt, der Wort fiir Wort auf Gott selbst zurtickgehe und sich daher nicht selbst wider-
sprechen kénne. In der Ubertragung dieses Prinzips auf die neutestamentlichen Schriften
kann demnach schon der Hinweis auf deren Autorenschaft (etwa Lk 1,1-4; Joh 20,30-31)
als Eingestidndnis gelesen werden, den (aus muslimischer Sicht unter Christen nicht mehr
vorhandenen) gottlichen Text verfalscht zu haben. Ein zweites Prinzip ist darin gegeben,
aus muslimischer Perspektive inakzeptable Aussagen des Neuen Testaments, etwa die
Begriffe »Vater«, »Sohn« und »Kinder« betreffend, als metaphorisch zu erkldren. Ein
drittes Prinzip besteht darin, die einer Gottheit eigenen Attribute (etwa der Unsichtbarkeit
oder der Allmacht) auf die Darstellung Jesu Christi in den Evangelien anzuwenden, um
dann zu erkldren, Jesus konne nicht der Sohn Gottes gewesen sein, da Gott unsichtbar,
Jesus aber sichtbar sei. Oder aber die Versuchungsgeschichte betreffend die Frage, wie es
moglich sein kann, dass Gott (hier: Jesus) durch den Teufel an einen Ort wie das Dach des
Tempels mitgenommen werden kénne. Aus der Perspektive einer abstrakt verstandenen
gottlichen Allmacht ist dies ebenso undenkbar wie unlogisch.

Die Anwendung dieser islamischen Prinzipien fiihrt dann regelméflig zu den Polemiken,
die seither Standard geworden sind, ndmlich erstens, dass die christlichen Schriften wider-
spriichlich und von Menschen verfilscht sind und dass die neutestamentlichen Jesus-
geschichten im Blick auf die gottlichen Attribute vollig unlogisch bis abstrus sind.
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Ohne auf diese Polemiken weiter einzugehen, wird deutlich, dass hier weder der Ver-
such unternommen wird, das christliche Verstdndnis von heiligen Texten nachzuvollziehen,
noch auch danach gefragt wird, wie der Gesamtzusammenhang einer Schrift (etwa eines
Evangeliums oder eines Briefes) zu deuten wire, noch auch dariiber reflektiert wird, dass
christlich gesehen ein relationales Gottesbild vorliegt, welches ein vollig anderes Profil auf-
weist als das koranische Gottesbild.

Hier wirkt sich sehr deutlich die koranische Sicht auf »Christen« aus, ndmlich die
Annahme, tiber das Zeugnis der koranischen Botschaft alles Wissenswerte {iber Christen
in Erfahrung bringen zu konnen, dem das Selbstzeugnis von real existierenden Christen
weder widersprechen kann noch auch darf, wenn es Anspruch auf Gehor finden will. Die
Aktualitdt dieses Mainstream-Mindsets wird an folgendem Beispiel von Wolfram Reiss
sehr gut deutlich: »Bischof Yuhanna Qulta berichtete in einem Gespréich mit dem Verf,,
dass eine christliche Mutter zu ihm gekommen sei, weil ihr Sohn im christlichen Religions-
unterricht stindig diffamiert und ldcherlich gemacht worden sei. Bischof Qulta bat die
(muslimische) Direktorin um ein kldrendes Gesprich. Die Direktorin entschuldigte sich,
wenn so etwas vorgefallen sei, sagte aber, dass sie sich auch gar nicht vorstellen kénne, wie
so etwas moglich sei. Schliefilich habe sie den besten Lehrer fiir den christlichen Religions-
unterricht ausgewéhlt - einen streng gldubigen Muslim. Niemand kenne das Christentum
besser als er, weil er ganz genau den Koran studiert habe und alles wisse, was dort tiber die
Christen gesagt werde.«'”

In einer Studie aus dem Jahr 2020 kann Francis Abdelmassieh anhand von drei Gelehrten
der Al-Azhar Universitdt zeigen, dass solche Wahrnehmungen und Polemiken bis in die
Gegenwart ungebrochen weiterexistieren.'® Damit wird eine Problematik sichtbar, die
die Frage aufwirft, was unter solchen historischen, gesellschaftlichen und diskursiven
Bedingungen als »Dialog« bezeichnet werden konnte, oder genauer: was Mindeststandards
dessen wiren, was zumindest (und vorsichtiger) als » Austausch« bezeichnet werden konnte.
Denn immerhin geht es im 21. Jahrhundert um eine Menschheit, die sich nicht mehr aus
dem Wege gehen kann, weder geographisch noch auch (was ebenso bedeutsam ist) medial.

3 Was kann als Dialog gelten und
welchem Ziel sollen Dialoge dienen?

Man kann fragen, wie apologetische bis polemische Texte zu werten sind, die die eindeutige
Intention erkennen lassen, die Eigenlogik einer anderen religiosen Weltdeutung nicht ent-
fernt wahrnehmen und nachvollziehen zu wollen. Eben diese Intention allerdings wire eine
unabdingbare Voraussetzung dafiir, den Begrift »Dialog« zu verwenden. Gemeint ist damit,
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dass ein Mindestmaf3 an Anerkennung des religiés Anderen darin bestehen miisste, diesem
Anderen wenigstens hypothetisch zu unterstellen, dass auch er einer gewissen Logik folgt.
Voraussetzung eines dialogischen kommunikativen Aktes wére es demnach, den Anderen
nicht von vornherein als unethisch, kindisch, verriickt oder geistig minderbemittelt zu
etikettieren. Ist diese Voraussetzung gegeben, kann nach der Eigenlogik einer anderen
religiosen Weltdeutung gefragt werden, was durchaus nicht impliziert, diese Weltdeutung
annehmen zu miissen, selbst dann nicht, wenn diese sich als einigermaflen nachvollziehbar
und kohérent erweisen sollte."”

Unter dieser Voraussetzung wdre dann Dialog unter drei verschiedenen Ausrichtungen
denkbar, ndmlich erstens als Dialog zur Forderung der gegenseitigen Kenntnis, zwei-
tens Dialog als Suche nach einem mdéglichen Konsens und drittens Dialog als Versuch,
den Anderen in einer Kontroverse mit Argument und Gegenargument von der Wahr-
heit der eigenen religiosen Weltdeutung zu tiberzeugen. Dialog wiirde sich demnach
ereignen als Kenntnis-Dialog, als Konsens-Dialog oder als Kontrovers-Dialog. Wahrend
der Kenntnis-Dialog verschiedene religiose Weltdeutungen als schlichte Gegebenheit
voraussetzt, sieht der Konsens-Dialog in der Verschiedenheit eher ein zu iiberwindendes
Problem, da hier die Meinung im Hintergrund steht, dass ein Mehr an religiése »Nahe«
zugleich ein Mehr als »Friedenspotential« bringe. Der Annahme, dass es hier einen
notwendigen Konnex gebe, mag man allerdings mit einigem Recht widersprechen. Fiir
den Kontrovers-Dialog indes bedeuten zwei unterschiedliche religiose Weltdeutungen
nicht lediglich eine Gegebenheit, sie bedeuten auch kein Problem, sondern werden als
Auftrag wahrgenommen, die Wahrheit der eigenen Weltdeutung zu bezeugen.*

Unter der Voraussetzung eines der Logik fahigen Gegentibers und der weiteren Annahme,
dass eine andere religiose Weltdeutung ihre eigene Logik habe, sind demnach verschiedene
Typen von Dialog méglich. Dabei muss jedoch weiter beachtet werden, dass Dialoge inner-
halb gesellschaftlicher Diskurse stattfinden. Diese Diskurse wiederum sind von grofier
Bedeutung dafiir, was in einer bestimmten Gesellschaft als »wirklicher« Dialog betrachtet
wird. So kann es sein, dass in einer Gesellschaft eine bestimmte Dialogform ausgesprochen
kritisch gesehen wird. In Deutschland etwa wird im religiésen Bereich der Kontrovers-Dia-
log nur allzu leicht verdachtigt, ins Ideologische abzugleiten. Diese auf den religiésen Bereich
bezogene Wertung mag allerdings tiberraschen angesichts der Tatsache, dass im politischen
Bereich Kontrovers-Dialoge nicht nur als eine Selbstverstindlichkeit angesehen, sondern
zudem bisweilen auch »mit harten Bandagen« gefithrt werden. Warum also, so mag man
fragen, wird fiir den religiésen Bereich etwas abgelehnt, was als fiir den politischen Bereich
nicht nur als selbstverstandlich, sondern als geradezu unabdingbar gilt?

Diskursiv betrachtet fillt auf, dass in einem Land wie Deutschland die wenigsten
Menschen dariiber nachzudenken scheinen, dass Dialog hier moglich ist, ohne gesell-
schaftliche, soziale, familidre oder sonstige Sanktionen fiirchten zu miissen. Dies mag in
einem Land wie etwa Agypten ganz anders sein, da jemand, der sich mit seiner Meinung
exponiert, durchaus auch in Gefahr geraten kann, sei es politisch oder religits. Diskursiv
betrachtet ist es der Raum der Offentlichkeit, der entweder Dialoge erméglicht oder sie

19 Schon der grof3e Religions- 20 Henning WROGEMANN, Kennt-
wissenschaftler Joachim Wach nis — Konsens — Kontroversitat.
bemerkte, dass das Nachvollziehen Kirchliche Papiere zum Verhaltnis
einer anderen religiésen Wahrheit Christen und Muslime und der Begriff
nicht bedeute, diese zugleich auch zu  des Dialogs, in: Evangelische Theo-
wahlen. Vgl. Henning WROGEMANN, logie 79 (2019) 183-195.

Religionswissenschaft und Interkul -
turelle Theologie, Leipzig 2020, 29.
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(qua Sanktionierung) unmdoglich macht, und es ist die 6ffentliche Meinung, die bestimmte
Formen von Dialog fiir besonders gut oder aber problematisch erachtet und fiir bestimmte
Bereiche ganz bestimmte Formen von Dialog entweder fordert oder aber auszuschliefSen
trachtet.

Zudem ist zu beachten, dass verschiedene Formen von Dialogen nicht nur im Blick
auf ihre Intention und die diskursive Einordnung dieser Intention durch die diskursive
Macht der 6ffentlichen Meinung bestimmt sind, sondern dass unterschiedliche Formen von
Dialogen sich auch verschiedenen Rdumen zuordnen lassen. So werden Kenntnis-Dialoge in
Deutschland vor allem im und durch das Bildungssystem breit implementiert, wohingegen
Konsens-Dialoge eher im Bereich akademischer Veranstaltungen vorkommen, wahrend
Kontrovers-Dialoge sich eher im Bereich der alltiglichen Lebenswelt finden lassen. Uber-
all ist jedoch vorausgesetzt, dass man die Eigenlogik des religios Anderen grundsitzlich
nachvollziehen konnte. Wie aber steht es mit dieser Voraussetzung in der mehrheitlich
muslimischen Gesellschaft Agyptens? Und was sagt dies aus iiber die Trias von Polemik,
Apologetik und Austausch?

4 Das grundsitzliche Problem
islamischer Wiirdigung des religios Anderen

Es wurde bereits darauf hingewiesen, dass in muslimischen apologetischen und pole-
mischen Schriften nicht der Versuch unternommen wird, die Eigenlogik der christlichen
Weltdeutung nachzuvollziehen. Der religiose Grund fiir diese hermeneutische Blockade liegt
einerseits in der koranischen Botschaft selbst, andererseits im Verstindnis muslimischer
Akteure von eben dieser koranischen Botschaft. Dies bedeutet, dass von einem Austausch
im Sinne eines Mindestmafles an Wechselseitigkeit nur gesprochen werden kann, wenn es
fir die muslimische Seite nicht bei der Berufung allein auf die koranische Botschaft bleibt.

Es geht darum, dass die eigene religiose Weltsicht es aushalten muss, von einer anderen
Perspektive wenigstens flankiert zu werden. Konkret: Selbst dann, wenn die muslimischen
Akteure die koranische Botschaft fiir die letztgiiltige gottliche Wahrheit halten, sind sie
herausgefordert, sich denkerisch wenigstens auf die Eigenlogik einer anderen Religions-
tradition einzulassen. Es geht zundchst darum, die fiir diese Eigenlogik wichtigen Aspekte in
den Blick zu bekommen, im Falle des neutestamentlichen Zeugnisses etwa die Vorstellung
eines relationalen Gottesbildes, das heifdt die Vorstellung, dass sich Gott in der Beziehung
zwischen Vater, Sohn und Heiligem Geist offenbart. Im Unterschied zur Vorstellung eines
Gottes, der aus seiner Transzendenz heraus gottliche Textbotschaften mitteilt, wire also die
Relationalitdt zunichst einmal wahrzunehmen, was jedoch nicht bedeutet, diese christliche
Vorstellung auch anerkennen zu missen.

Es ginge in diesem Falle nicht um Argument und Gegenargument, sondern es ginge
darum, ein Mehr an Information als wertvoll an sich anzuerkennen. Dieses Mehr an
Information bedeutet jedoch nicht eo ipso, dass damit zwangsldufig eine apologe-
tische Haltung aufgegeben werden miisste, denn es ist durchaus denkbar, diesen
Mehrwert an Information als Mittel gebrauchen zu wollen, Christen fiir den Islam
zu gewinnen. Allerdings wiirde selbst fiir diesen Fall eine Sicht zugrundgelegt, die
im Unterschied zur koranischen Botschaft mit der Eigenlogik neutestamentlicher
Texte rechnen wiirde: Der Austausch hdtte damit wenigstens eine basale Form von
Wechselseitigkeit ergeben.
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5 Zur Zukunft eines
christlichen Glaubenszeugnisses

Auch aus christlicher Perspektive kann diese Form des Austausches eine Wirkung
entfalten, wenn ndmlich die Eigenlogik der koranischen Botschaft nachvollzogen
und damit deutlich wird, warum es Missverstdndnisse, Sackgassen des Verstehens,
verschiedene Ebenen, unterschiedliche Bedeutungen und dergleichen gibt. Damit wiirde
der biblisch-neutestamentlichen Botschaft eine koranische Logik kontrastierend an die
Seite gestellt, was zu einer grofleren Frustrationstoleranz fithren kann, wenn deutlich
wird, warum eigentlich fiir Muslime die These, es handele sich bei dem islamischen Gott
und dem christlichen Gott um ein und denselben Gott, grundlegend ist. Immerhin finden
sich in der koranischen Botschaft mehrfach Aussagen, die von dieser Selbigkeit ausgehen,
eben weil fiir alle Gesandten und Propheten von Adam an davon ausgegangen wird, dass
sie Muslime gewesen sind und die koranische Botschaft gebracht haben, eben weil es nur
einen Autor, Gott, gebe. Dass Christen/innen dieser Sicht nicht zustimmen kénnen, liegt
auf der Hand, da dadurch Jesus Christus als ein Gesandter unter die vielen eingereiht und
der Anspruch, in ihm sei Gott Mensch geworden, vehement bestritten wird, ebenso wie
seine Kreuzigung und Auferstehung.

Indes geht es fiir beide Seiten, und dies ist duflerst bedeutsam, in einem ersten Schritt
darum, diese verschiedenen religiosen Gottesbilder und mit ihnen Weltsichten zunédchst
in ihrer eigenen Logik zu priifen, so dass nicht mehr die Alternative >richtig - falschy,
srational - irrational¢, rerwachsen - kindisch¢, »gesund - krank, »gut - bose« dabei heraus-
kommt, sondern die Alternative »nachvollziehbare Option 1« gegeniiber »nachvollziehbarer
Option 2«. Auf diese Weise konnte sowohl ein hoheres Mafl an Information als auch ein
grofleres Mafd an Fairness im Umgang miteinander walten. Voraussetzung aber bleibt, ers-
tens verschiedene Formen vom Dialog deutlich zu unterscheiden, zweitens ein Mehr an
Information an sich wertzuschitzen und drittens die Freiheit zu entwickeln, eine alternative
religiose Weltdeutung wenigstens als flankierende Sichtweise ernsthaft zu priifen, was, um
es nochmals zu betonen, nicht gleichzusetzen ist mit dem Wiéhlen der besagten Option.
Auf diese Wiese konnte, in Agypten ebenso wie in Deutschland, ein christliches Zeugnis®*
ermoglicht werden, das sehr behutsam auf ein Mehr an Information zielt und alles Weitere
als das ansieht, was es ist: ein zu Erhoffendes. *

21 Vgl.Henning WROGEMANN,
Christliches Glaubenszeugnis gegen-
Uber Muslimen? Mission, Dialog

und die Frage der Anerkennung, in:
DERS., Christen und Muslime in der
Zivilgesellschaft. Religiése Geltungs-
anspriche und die Frage der Toleranz
aus religions- und missionswissen-
schaftlicher Sicht, Leipzig 2016,
231-254.




Buddhistische »Missionc«
in Begegnung und Dialog
mit dem Christentum

von Johann Figl

Zusammenfassung
Angesichts der heute vielfach
anzutreffenden Infragestellung
der Mission innerhalb des
interreligidsen Dialogs soll in
einem einleitenden (1.) Ab-
schnitt dieses Beitrags eine
religionswissenschaftliche
Klarung des Begriffs Mission
versucht werden. In einem
weiteren (2.) Abschnitt ist auf
frihe literarische Zeugnisse der
buddhistischen Mission ein-
zugehen, und im 3.Abschnitt
ist die christliche Mission, und
zwar in dem mehrheitlich
buddhistischen Land Ceylon
bzw. Sri Lanka kurz vor Augen
zu stellen, da in deren Folge
eine neue, weltweite Phase der
buddhistischen Mission ent-
standen ist, wie im Abschnitt 4
aufzuzeigen ist. Vor dem Hin-
tergrund der ausgewahlten
Aspekte in der Geschichte bei-
der Religionen ist schlief3lich
(5.) auf einen Ansatz hinzuwei-
sen, wie das Thema der >Mis-
sion¢ innerhalb des buddhis-
tisch-christlichen Dialogs zur
Sprache kommen kann.
Schliisselbegriffe
> Begriff Mission
- Buddhistische Mission
- Christliche Mission
- Buddhistisch-christlicher
Dialog

Abstract

In light of the questioning of
the place of mission within in-
terreligious dialogue, which is
frequently encountered today,
an attempt is made in the in-
troductory section of this con-
tribution (1.) to clarify the con-
cept of mission in the context
of religious studies. In the next
section (2.) early literary mani-
festations of the Buddhist mis-
sion are treated. In the 3rd sec-
tion, Christian missionary
activity in the predominantly
Buddhist country of Ceylon/Sri
Lanka is briefly presented since,
in its wake, a new worldwide
phase of Buddhist mission

has emerged, as is shown in
section 4. In conclusion (5.),
against the background of
these selected aspects in the
history of both religions, the
author identifies an approach
as to how the topic of »mis-
sion< can be brought up within
the Buddhist-Christian dialogue.
Keywords

- Concept of mission

- Buddhist missionary activity
- Christian missionary activity
- Buddhist-Christian dialogue

Sumario

Ante el frecuente cuestiona-
miento de la mision en el mar-
co del didlogo interreligioso
actual, en una seccion intro-
ductoria (1?) de esta contribu-
cion se intentara aclarar el
concepto de mision desde la
perspectiva de los estudios

de las religiones. En otra (2?)
seccion, se discutiran los pri-
meros testimonios literarios de
la mision budista, y en la 32
seccion, se presentara breve-
mente la mision cristiana, con-
cretamente en el pais predomi-
nantemente budista de Ceildn
o Sri Lanka, ya que como resul-
tado surgié una nueva fase
mundial de la misién budista,
como se mostrara en la seccion
4. Por ultimo, con el trasfondo
de los aspectos seleccionados
en la historia de ambas religio-
nes, (5.) cabe sefialar un enfo-
que sobre como puede plan-
tearse el tema de la »mision«
dentro del didlogo budista-cris-
tiano.

Palabras clave

- Concepto de mision

- Mision budista

- Mision cristiana

- Didlogo budista-cristiano




252

Johann Figl

1 Der Begriff »Mission« - theologisch
und religionswissenschaftlich

er Begrift »Mission« bzw. »Missionierung« (wortlich: >Entsendungy, »Auftrag«) geht
auf eine Entlehnung aus dem Lateinischen (missio) im 16.Jahrhundert zuriick.
Dementsprechend ist ein Missionar im christlichen Kontext, in dem das Wort
urspriinglich verwendet wurde, ein Gesandter, der mit der Verbreitung des Glaubens beauf-
tragt wurde.! Die Legitimierung fiir diese >Sendung« erblickt man in dem sogenannten
»Missionsbefehl« in Matthdus 28,18-20, in dem Jesus sagt: »[...] geht zu allen Volkern, und
macht alle Menschen zu meinen Jiingern; tauft sie auf den Namen des Vaters und des
Sohnes und des Heiligen Geistes, und lehrt sie, alles zu befolgen, was ich euch geboten
habe.«

Diese Worte Jesu werden bis heute als »ein Manifest, das das ganze Ev[angelium]
zusammenfasst«, verstanden.”> Obwohl der urspriingliche christliche Kontext des
Begriffs »Mission< unbestritten ist, bedeutet dies keinesfalls, dass er nur auf das
Christentum zu beziehen ist.> Heute herrscht die Uberzeugung vor, dass es auch in
nichtchristlichen Religionen >Mission« gibt, und in diese Richtung verweist auch die
Verwendung des Begrifts in der Religionswissenschaft von frith an. Denn schon seit
der Entstehung dieser Disziplin im 19. Jahrhundert hat dieser Begriff eine weitere, iiber
das Christentum hinausgehende Bedeutung. Maf3geblich dafiir sind die Ausfithrungen
von Friedrich Max Miiller, einem der wichtigsten Proponenten dieses damals neu ent-
standenen Faches. In einem 1873 gehaltenen Vortrag Uber Missionen thematisiert er
die Begriffsgeschichte.* Schon zuvor, um 1840 wurde der Begriff »Buddhist mission«
innerhalb religionsgeschichtlicher und missionarischer angloamerikanischer Diskurse
verwendet.

Nach dem heutigen Verstandnis von Religionswissenschaft sind die Begriffe »Missionc«
bzw. »Missionierung« zwar allgemein zu definieren, doch hat sich ein solcher Begrift zugleich
hinsichtlich des Selbstverstindnisses und der Geschichte einer spezifischen Religion zu
bewahren. Demnach ist zu fragen, ob und inwiefern eine Religion oder religiose Bewegung
ihrem eigenen Anspruch nach in der Mission eine zentrale Aufgabe erblickt, und wie dieses
Selbstverstindnis zu deuten ist. In den folgenden Ausfithrungen geht es primar um die
Frage, ob und in welchem Sinn von >Mission«< im Buddhismus gesprochen werden kann,
sowohl in historischer Perspektive als auch im heutigen Kontext, besonders innerhalb des
interreligiosen Dialogs.

1 Vgl. Friedrich KLUGE, Art. Mission,
in: Etymologisches Worterbuch,

22. Auflage, Berlin/New York 1989,
481-482; vgl. zur Begriffsgeschichte
Johann FIGL, Art. Missionierung, in:
Ferdinand KREFF/Eva-Maria KNOLL/
Andre GINGRICH (Hg.), Lexikon

der Globalisierung, Bielefeld 2011,
263-266.

2 Hubert FRANKEMOLLE, Art. Mis-
sionsbefehl. 1. Neues Testament, in:

RGG#, Bd.5 (2002) Sp. 1302-1303, 1302.

3 Vgl.demgegenuber Gerhard
ROSENKRANZ, Art. Mission. Religions-
geschichtlich, in: RGG?, Bd. 4 (1960)
Sp.969-971, der noch angenommen
hatte, dass »von Mlission] und
Ml[ission]aren anderer Religionen zu
sprechen, religionsphanomenologisch
unzuldssig [ist]« (ebd., 970).

4 Friedrich Max MULLER, On mis-
sions: A Lecture, with an introductory
Sermon by Arthur Penrhyn Stanley,
New York 1874, 31-77, vgl. dazu die
kritische Analyse von Jonathan

S. WALTERS, Rethinking Buddhist Mis-
sions (Dissertation), Chicago 1992,
73-74, 99-101 und 178-179.

5 Vgl. WALTERS, Buddhist Missions
(Anm. 4), 105.

6 Namentlich durch WALTERS,
Buddhist Missions (Anm. 4); vgl.

zu Buddha'’s Great Commission
ebd., 217-240, bes.200; und das
Kapitel »The Historical Asokan Mis-
sions reconsidered«, 366-398, wo
er aber zusammenfassend (bes.379)
eine definitive Beurteilung offen
lasst; vgl. dazu Helmut ZANDER,
»Europadische« Religionsgeschichte:
Religiose Zugehorigkeit durch Ent-
scheidung — Konsequenzen im inter-
kulturellen Vergleich, Berlin/Boston
2015, bes.den Abschnitt »Buddhis-
mus: Ausbreitung ohne >Mission<?«,
59-270.
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2 >Mission«in der frithen Geschichte
des Buddhismus

Auch heute wird oft dariiber diskutiert, ob es im Buddhismus eine >Mission« gibt
bzw. gegeben habe, und ob aus religionswissenschaftlicher und -geschichtlicher Sicht von
einer buddhistischen >Mission« gesprochen werden kann. Eine solche Annahme ist heute
hinsichtlich der Ausbreitung dieser Religion in vormoderner Zeit stark umstritten. Die
zwei wichtigsten Fakten in den ersten Jahrhunderten des Buddhismus, die mit »Missionc«
bezeichnet wurden, sind einerseits die Aussendung Buddhas der 6o Monche, und andrer-
seits das Wirken und insbesondere die Botschaften des Kaisers Ashoka an die Herrscher
entfernter Lander im dritten vorchristlichen Jahrhundert. Im Hinblick auf beide Ereignisse
wurde der Begriff einer »Buddhist mission« einer »Dekonstruktion« unterworfen.® Auf
beide grundlegenden Prozesse fiir die Entwicklung dieser Religion ist hier kurz hinzuweisen.

Im sogenannten >Grofien Auftrag« Buddhas sendet er seine Monche zur Predigt des
Dhamma, der Lehre, aus, wie im Pali-Kanon tiberliefert ist (Maha-Vagga, Kap. 11.1, Maro I).
Diese Aussendung ist oft auch als Parallele zum christlichen >Missionsbefehl« im Mat-
thdusevangelium (Mt 28:18-20) verstanden worden; zugleich aber sind dabei Unterschiede
zum neutestamentlichen und christlichen Verstindnis gegeben.” Auftrag ist es, herum-
zuwandern, um die Lehre zu predigen: »Geht, ihr Monche, in die Welt, vielen Wesen zum
Wohle, vielen Wesen zum Gliicke, aus Mitgefiihl mit der Welt, zum Nutzen, Wohl und Gliick
von Géttern und Menschen. «® Damit wird das Predigen auf Wanderschaft in den Lebens-
stil integriert, wie er von asketischen Gruppen des damaligen Indien praktiziert wurde.’
Es ist hier zum Ausdruck gebracht, dass es Buddha um die Verbreitung seiner Lehre durch
Predigt geht, wozu er seine Monche beauftragt.

Die Gemeinde vergroflerte sich nach und nach stark, so dass von einer »Entwicklung
zur Massenbewegung« gesprochen werden kann.'” Etwa ein Jahrhundert nach dem Tod
Buddhas war seine Verkiindigung schon in weiten Teilen Nordindiens verbreitet."! Doch
die grofite Expansion dieser neuen Religion in Indien sowie in benachbarten Reichen und
Regionen fand in der Regierungszeit Kaiser Ashokas statt, des Kénigs des Maurya-Reiches
aus der gleichnamigen Dynastie, der 272-231 v. Chr. tiber weite Teile Indiens herrschte.

Uber Ashoka und seine Forderung des Buddhismus sind wir vor allem durch die
in Stein-Stelen gemeiflelten Edikte informiert. Besonders wichtig ist im vorliegenden
Zusammenhang der Frage nach der »Mission« das 13. Felsenedikt.'> Auf dieser Stele wird
davon gesprochen, dass Ashoka Boten (Pali: diita) in ferne Lander ausgesandt habe, wodurch

7 Vgl.dazu George M. SOARES- 11 Vgl.ebd., 127-176 (Uberschrift
PRABHU, Two Missions Commands. zum 4. Kapitel).

An Interpretation of Matthew 12 Deutsch Ubersetzter Gesamttext
28:16-20 in the Light of a Buddhist des 13. Edikts bei SCHNEIDER, Ein-
Text, in: Biblical Interpretation fuhrung (Anm.9), 144-145.

(1994 /2-3) 264-282.

8 Maha-Vagga, Kap.11.1, Maro 1, in:
Palikanon, https://www.palikanon.
com/vinaya/mahavagga/maha-
vagga.html#11 (22.2.2022).

9 Vgl. Ulrich SCHNEIDER, Einflihrung
in den Buddhismus, Darmstadt
31992, 122.

10 Ebd.,135.
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der Dharma sehr weit verbreitet worden sei.’> Obwohl es in der westlichen Literatur keine
Zeugnisse davon gibt, dass diese Botschafter hier auch angekommen sind, bleibt dennoch
das Faktum bestehen, dass unter diesem Kénig eine verstirkte Ausbreitung des Buddhismus
stattgefunden hat." Die Bemiithungen Ashokas, Kontakt mit westlichen Herrschern anzu-
zielen und zu vertiefen, zeigen auch Inschriften von Edikten, die in aramadischer und
griechischer Sprache (in hellenistischer Koine) abgefasst sind."® Die Felsenedikte Ashokas
konnen als »die urspriinglichsten und wichtigsten Zeugnisse fiir die frithe Ausbreitungs-
geschichte des Buddhismus « verstanden werden.'®

3 Christliche Mission in Ceylon
3.1 Der Kontext der Kolonialisierung

Eine weitere entscheidende Phase in der Geschichte des Buddhismus, die indirekt zu einer
neuen, eigenen missionarischen Aktivitdt dieser Religion fiihrte, war die Begegnung mit der
christlichen Missionierung. Ab dem 16.Jahrhundert geschah in Ceylon die Kolonialisierung
durch aufeinander folgende europdische Michte (Portugiesen, Holldnder, Briten), was
mit jeweils unterschiedlicher christlicher Konfession einher ging. Die im Zusammenhang
mit der Kolonialherrschaft in Ceylon durchgefithrte Missionierung spiegelt gleichsam das
gespaltene nachreformatorische Christentum Europas wider. Die portugiesisch-katholische
Herrschaft begann zeitlich zwar noch vor der Reformation, ndmlich 1501, und dauerte bis
1658, es folgte die holldndisch-reformierte Phase von 1658 bis 1795 und schliefSlich jene der
britisch-anglikanischen Missionspraktiken (von 1795 bis 1948)."7 Unter der portugiesischen
Herrschaft, die sich vor allem in den Kiistengebieten entfaltete, wurde »die gesamte
Bevolkerung gezwungen, den rémischen Katholizismus anzunehmen«.'® Es kam zu Zwangs-
bekehrungen, und zugleich mussten Einheimische portugiesische Vornamen annehmen,
und sogar den eigenen Familiennamen aufgeben.”

Die holldndischen Protestanten unterdriickten nicht allein die Buddhisten/Bud-
dhistinnen - wenn auch nicht so entschieden wie ihre kolonialistischen Vorgénger -, sondern
wendeten sich zusitzlich gegen die Katholiken, sodass einige von ihnen in das Herrschafts-
gebiet des buddhistischen Konigs von Kandy flohen, der ihnen Schutz gewéhrte.?

Die Herrschaft der Englinder iiber Ceylon -1803 wurde es britische Kronkolonie,
und 1815 ist auch das Konigreich von Kandy erobert worden - ist eng verbunden mit den
Interessen der britischen Ost-Indischen Handelskompanie, die kein priméres Interesse
an Bekehrungen hatte und sich eher fiir die Verwaltung von religiésen Praktiken der
Buddhisten/Buddhistinnen zustindig sah.

Diese durch die Kolonialisierung mitbedingten Fakten wurden hinsichtlich Ceylons so
zusammengefasst: »Das 19. Jahrhundert als Zeitalter der christlichen Missionsbewegungen
war (mit wenigen Ausnahmen) weder gegeniiber anderen Religionen sensibel noch
gegeniiber den Gefithlen der Menschen, deren Religion man mit Fiiflen trat. Alles
Nicht-Christliche war Heidentum. «*!

13 Vgl. SCHNEIDER, Einfuihrung 17 Vgl. Michael vON BRUCK/Whalen 18 Heinz BECHERT, Die Erneuerung
(Anm.9), 150. LAI, Buddhismus und Christentum: des asiatischen Buddhismus, in:

14 Ebd., 157-158. Geschichte, Konfrontation, Dialog, DERS./Richard GOMBRICH (Hg.), Der
15 Vgl. Franz WINTER, Das frih- Munchen 1997, 79. Buddhismus: Geschichte und Gegen-
christliche Monchtum und der wart, Mlnchen 2000, 336-360, 336.
Buddhismus, Frankfurt a. M. u. a. 19 VON BRUCK/LAI, Buddhismus
2008, 233-234. und Christentum (Anm.17), 8o.

16 Vgl.ebd., 254-255.
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3.2 Revitalisierung des Buddhismus -
eine Auswirkung der Kolonialzeit

Die Unrechtspraktiken der Kolonialzeit, die mit der christlichen Missionstatigkeit in
unterschiedlicher Weise wiederholt verbunden waren, haben in diesem {iberwiegend
buddhistischen Land indirekt zur Erneuerung der einheimischen Religion, zur Reform
des traditionell gelebten Buddhismus beigetragen, der trotz allem vom Christentum vieles
gelernt hatte. In der frithen Phase dieser Erneuerungsbewegung kam »Sri Lanka eine
Schliisselrolle fiir diese Entwicklung zu «.2* Diese Entwicklung wurden als » Protestantischer
Buddhismus« oder >buddhistischer Modernismus« bezeichnet. Nach Gombrich? impliziert
der >Protestantische Buddhismus« zugleich den Protest gegen das Christentum als Religion
der Kolonialmacht. Bedeutendster Reprisentant dieses >reformierten< Buddhismus ist
Anagarika Dharmapala (1864-1933), ein gebildeter Laie, dessen selbst gewéhlter Name pro-
grammatisch ist: Anagarika ist >der Hauslose<, und Dharmapdla meint >Beschiitzer des
Dharmas, d.h. der Lehre. Er gilt als Vertreter einer aktiven Mission.*

In diesem Erneuerungsprozess spielte die Abfassung eines buddhistischen Katechismus
eine wichtige Rolle. Fiir Sri Lanka war der Buddhistische Katechismus des Theosophen
Colonel Henry Steel Olcott, der 1881 in Colombo zugleich in englischer und singhalesischer
Sprache erschienen ist, das mafgebliche Werk. Er erarbeitete einen solchen Katechismus
vornehmlich fiir die Verwendung in buddhistischen Schulen. Im Interesse der Unterstiitzung
und Ausbreitung des Buddhismus griindeten Blavatsky und Olcott schon die »Buddhistische
Theosophische Gesellschaft« von Ceylon, »die das buddhistische Erbe bewahren und ein
buddhistisches Schulwesen aufbauen sollte«.”” Die Abfassung eines Katechismus und die
Schulgriindungen kénnen im Verhéltnis zum Christentum als alternative Mission verstanden
werden, die sozusagen die tradierte Religion vor Ort neu zur Geltung bringen wollte.

4 Buddhismus im >Westen« seit dem 19. Jahrhundert -
eine Umkehrung der Missionsrichtung?

Buddhistische Katechismen hatten in westlichen Landern zur Bekanntmachung der Lehren
dieser Religion wesentlich beigetragen, und in diesem Sinn in Europa und Amerika missio-
narische Wirkung gezeigt. Jener von Olcott war um 1900 eines der erfolgreichsten Biicher
fiir Konvertiten/Konvertitinnen,?® und das Jahr der Publikation des >Buddhistischen
Katechismus« von Zimmermann (Subhadra Bhikshu) 1888 wurde als Beginn einer neuen
Rezeptionsphase des Buddhismus in Deutschland verstanden, die durch das Entstehen
der ersten Sammlungsbewegungen gekennzeichnet ist.”” Auf die Initiative von Karl
Seidenstiicker hin, der Sohn eines evangelischen Pastors und eine fithrende Personlich-
keit in der Anfangszeit des Buddhismus in Deutschland war, wurde 1903 in Leipzig die
erste buddhistische Vereinigung Deutschlands gegriindet, und zwar mit dem Namen
»Buddhistischer Missionsverein fiir Deutschland«. Vermutlich wurde diese Bezeichnung in

20 Vgl. BECHERT, Die Erneuerung 23 Vgl.Richard F. GOMBRICH, Der 25 BECHERT, Die Erneuerung
(Anm.18), 336. Theravada Buddhismus: Vom alten (Anm.18), 338.

21 VON BRUCK/LAI, Buddhismus Indien bis zum modernen Sri Lanka, 26 \Vgl.dazu ZANDER, >Europaische«
und Christentum (Anm.17), 81-82. Stuttgart 1997, besonders das Kapi- Religionsgeschichte (Anm.6), 270.
22 BECHERT, Die Erneuerung tel »Protestantischer Buddhismus«: 27 Vgl. Martin BAUMANN, Deutsche
(Anm.18), 337. 177-222. Buddhisten: Geschichte und Gemein-

24 ZANDER, >Europaische« Religions-  schaften, Marburg 1993, 50.
geschichte (Anm.6), 269.
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Analogie zum »>Allgemeinen evangelisch-protestantischen Missionsverein< gewihlt.”® 1906

wurde der von Seidenstiicker gegriindete Verein in »Buddhistische Gesellschafft fiir Deutsch-
land<umbenannt. Dennoch ist die urspriingliche, erste Benennung insofern von Interesse,
als der Verein in Parallele und im Gegensatz zum christlichen Verstindnis von Mission
benannt wurde.

Die Verbreitung der Kenntnisse iiber den Buddhismus im >Westen« ist zudem ins-
besondere durch das erste >Weltparlament der Religionen«, das 1893 in Chicago stattfand,
verstarkt worden. Dort wurde die christliche Missionierung in Asien von reprasentativen
Teilnehmern kritisiert; zu diesen gehorte auch Anagarika Dharmapala, der »als Initiator
der ersten buddhistischen Mission gilt«.?® Dieses erste sWeltparlament der Religionen< und
dessen Folgewirkungen sind als »Umkehrung der Missionsrichtung« verstanden worden,
die bis in die Gegenwart nachwirkt.*

5  Mission als Thema des Dialogs zwischen
Buddhisten und Christen
5.1 Buddhistische Mission in westlichen Lindern

Fiir die Ausbreitung des Buddhismus in Europa und Amerika, die in einzelnen Landern
unterschiedlich verlaufen ist, war noch eine Reihe weiterer Faktoren wichtig. Doch viele
gehen auf wesentliche Impulse um die Wende vom 19. zum 20. Jahrhundert zuriick. Diese
Entwicklung und die heutige Situation in einzelnen Lindern kann nur durch linder-
spezifische Studien iiberblickshaft erfasst werden.*' Aus religionsgeschichtlicher Sicht
wird diese Entwicklung von Autoren/Autorinnen der Gegenwart als stark missionarisch
gekennzeichnet. Und wenn in heutigen Gesprachen gesagt wird, dass der Buddhismus keine
Mission kenne, so zeigt doch seine Geschichte, dass es immer wieder auch missionarische
Formen seiner Verbreitung gegeben hat, so vor allem im 20. Jahrhundert im >Westen<, und es
ist nicht zutreffend, zu meinen, »Buddhisten hitten - womdglich auf Grund ihrer Toleranz,
grundsitzlich auf aktive Mission verzichtet«.** Hinsichtlich buddhistischer Aktivititen
im >Westen« wird gesagt, der Missionsgedanke spiele »heute eine grofie Rolle«, und viele
Aspekte seien »noch deutlicher >missionarisch« als haufig in der Buddhismusgeschichte
Asiens«.* Ein wissenschaftlicher Sammelband zeigt auf, dass alle groen Richtungen
dieser Religion missionarische Aktivititen weltweit entfalten wiirden.** Im buddhistischen
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Seidenstuicker zeitweilig verbunden
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Verlag Hans Fandrich¢, vgl. Heinz
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mus in Geschichte und Gegenwart:
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Anm. 20.
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New York 2002, bes. 219.
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in Europa, in: Martin STOWASSER /
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Kontext hat sich fiir >Missionar« seit dem spéten 19. Jahrhundert das zusammengesetzte
Wort dhammadiita (Pali) bzw. dharmaduta (Sanskrit) als Neubildung ergeben (wortlich:
»Gesandter«, bzw. >Bote des Dharma, der Lehre<); wenn heute buddhistische Monche
und Institutionen, wie Universitdten, ausdriicklich den Terminus >Mission« iibernehmen,
so kann dies als Rezeption und Ergebnis der Begegnung mit dem Christentum seit dem
19. Jahrhundert verstanden werden.®

5.2 Dialog und Mission -
»Die Aussendung der zwolf Jiinger« (Lk 9:1-6)
in der Deutung des Dalai Lama

Im christlich-buddhistischen Dialog ist es wichtig, die Differenzen und auch Ahnlich-
keiten im Missionsverstandnis beider Religionen zu beachten. Dazu soll hier nur ein Punkt
innerhalb der vielfaltigen Formen einer Begegnung und eines Austauschs zwischen beiden
Religionen genannt werden. Der Ansatz, der hier zur Sprache kommen soll, ist die Frage,
welche Bedeutung der »Missionsauftrag« innerhalb des Dialogs hat, und zwar in der Weise,
wenn er aus der Perspektive der jeweils anderen Religion gelesen und gedeutet wird. Aus
buddhistischer Sicht sei hier exemplarisch die Lektiire und Interpretation der » Aussendung
der zwolf Jiinger « nach dem Lukasevangelium durch den Dalai Lama vor Augen gestellt.

Eine Reihe von Betrachtungen des Dalai Lama zu ausgewihlten Stellen des Neuen
Testamentes finden sich in dem Buch Das Herz aller Religionen ist eins: Die Lehre Jesu aus
buddhistischer Sicht.*® Das Buch selbst méchte eine Arbeitsgrundlage fiir interreligiése Dia-
loge sein. Eine wichtige Aussage des Abschnittes iiber die » Aussendung der zwolf Jiinger «
im Lukasevangelium (Lk 9:1-6) ist der » Auftrag« Jesu, »das Reich Gottes zu verkiinden und
zu heilen«, wobei er sagt: »Nehmt nichts mit auf dem Weg, keinen Wanderstab, und keine
Vorratstasche, kein Brot, kein Geld und kein zweites Hemd« (Verse 2f.). Aber wenn sie nicht
aufgenommen werden, dann sollen die Jiinger weggehen und den Staub von ihren Fiiflen
zum Zeugnis gegen die, die sie abgelehnt haben, abschiitteln (Vers 5). Die Zwolf machten
sich auf den Weg und »wanderten von Dorf zu Dorf« (Vers 6).

Zunichst sieht der Dalai Lama eine Parallele zu einer Stelle des Vinaya-Suitra, wo es heifit,
dass die Monche »um Almosen bettelnd von Dorf zu Dorf ziehen«, ohne jemals Schaden
zu bewirken.*” Ahnliches gilt auch von der »Heilung der Kranken«, die in diesem Evangeli-
umstext zu Beginn und am Ende angesprochen wird, wobei das Kranksein nicht nur auf

33 Ebd., 441 Dhammaduta Buddhist University 36 Aus dem Englischen Ubersetzt,
34 Vgl.Linda LEARMAN, Intro- in Yangon, 1998 eingerichtet, und Hamburg 1997. Diese Vortrage wur-
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tion, Honolulu 2005, 1-21. Buddhist Missionary University, in: vor einer grofen Zuhorerschaft von
35 Siehe WALTERS, Buddhist Mis- Wikipedia, https://en. Christen/Christinnen gehalten.
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korperliches, sondern auch auf seelisches oder emotionales Leid zu beziehen sei.*® Diese
Passage interpretiert der Dalai Lama von den Erfordernissen her, die ein spiritueller Mensch
haben sollte. Damit wird ein wichtiges Ideal aufgezeigt, ndmlich, dass es »entscheidend [ist],
daf wir aktiv zum Wohlergehen von anderen beitragen«.* Hier wird implizit gefordert, was
zentrales Motiv im »Groflen Auftrag« Buddhas ist, denn dieser geschieht »vielen Wesen zum
Wohle, vielen Wesen zum Gliicke, aus Mitgefiihl mit der Welt« (Maha-Vagga, Kap. 11.1, Maro I).
Daran anschlieflend kommt der Dalai Lama explizit auf das Thema der Mission zu sprechen,
und meint, dass es im Hinblick auf die Lektiire solcher Texte heute entscheidend sei, »dafs
wir zwischen Bekehrung und dem Konzept der Missionierung unterscheiden«, das bedeute,
dass man keiner Person religiose Uberzeugungen aufdringen darf, die nicht ihren Neigungen
entsprechen;* kein Lehrer habe dazu ein Recht, und er fiigt hinzu: »Im Buddhismus finden
wir keine Tradition der aktiven Bekehrung«, wobei er allerdings von den »missionarischen
Aktivitdten« Ashokas absieht.* Doch »Mission« in einem »aktiven« Sinn wird abgelehnt.

Der Dalai Lama spricht daher mit einer grofSen Zuriickhaltung hinsichtlich der Aus-
breitung der eigenen religiosen Auffassung unter Menschen anderer Religion und Welt-
anschauung. Ein Grund dafiir ist die Vielfalt der menschlichen Interessen und spirituellen
Neigungen, die er an anderen Stellen seiner Biicher ausfiihrlich zur Sprache bringt.** Es wird
im christlich-buddhistischen Dialog beachtet, dass der Dalai Lama diese Verschiedenheit
auch im Hinblick auf das Verhaltnis dieser beiden Religionen betont: zu unterschiedlich
sei das Auffassungsvermégen der Kulturen und Menschen, »als daf3 sich nur ein einziger
»Weg« zur Wahrheit rechtfertigen liee«.** Angesichts dieser zustimmenden Bewertung
der faktisch gegebenen Pluralitdt der Kulturen und Religionen ergibt sich fiir die Frage der
Ausbreitung von Religionen bzw. einer >Mission« eine zweifache Moglichkeit: so kann der
Dalai Lama z. B. einerseits sagen, dass auch in der >westlichen« Kultur der Buddhismus fiir
einzelne Menschen die bessere spirituelle Entwicklung erméglicht,* als auch andererseits
vorschlagen, »dafd die Menschen der Religion ihrer eigenen Kultur nachgehen« sollten, und
den Rat geben, sich in dieser Religion »spirituell zu entwickeln«.** Das Recht des Menschen
zu einem Wechsel der Religion wird aber aus buddhistischer Sicht hervorgehoben.

In dem vom Dalai Lama interpretierten Lukas-Text weist er darauf hin, dass wir ebenfalls
den Leidenden helfen kénnen, »indem wir unsere spirituellen Erfahrungen mit ihnen
teilen, indem wir Unterweisungen geben und ihnen diese guten Nachrichten mitteilen«;
und er meint, dass diese Belehrungen »ziemliche Ahnlichkeit« mit bestimmten Stellen in
den buddhistischen Satras zeigen.*® Es ist hier ein komparativer Vergleich zwischen grund-
legenden kanonischen Texten des Buddhismus und des Christentums angezielt; und an
anderer Stelle sagt er, »daf3 generell gesehen ein vergleichendes Studium der verschiedenen
Traditionen niitzlich ist«.*” Dieser Rat, zentrale Texte der jeweils anderen Religion zu lesen
und zu deuten,”® mag auch zu einem vertieften Dialog beitragen und fiir ein diesem ent-

sprechendes Verstdndnis von Mission in der heutigen globalen Welt hilfreich sein. *
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Zur Problematik von Luthers Haltung zu den Juden

von Volker Leppin

Zusammenfassung
Luthers Antijudaismus ist far
heutige lutherische Theologie
eine groRe Belastung. Der
Beitrag legt dar, dass diese
Belastung umso groRer ist, als
der Antijudaismus eng mit der
Entwicklung und Entfaltung
von Luthers Rechtfertigungs-
lehre verbunden ist. Mit der
Vorstellung einer Rechtferti-
gung sola fide wollte Luther
sich gleichermalRen vom Katho-
lizismus wie vom Judentum
abgrenzen. Die in der inner-
christlichen Okumene durch
die Gemeinsame Erklarung zur
Rechtfertigungslehre entwi-
ckelte Hermeneutik erméglicht
es, im Gesprach mit dem
Judentum die Gemeinsamkeit
der Gnadentheologie zu be-
tonen und von alten Abgren-
zungen Abstand zu nehmen.
Schliisselbegriffe
> Luther
> Antijudaismus
- Hermeneutik
- Judisch-christlicher

Dialog

Abstract
Luther’s anti-Judaism is a great
burden for contemporary
Lutheran theology. The article
shows that this burden is all
the greater because this an-
ti-Judaism is closely connected
with the development and ex-
pansion of Luther’s doctrine of
justification. With the notion
of justification sola fide, Luther
wanted to distance himself in
equal measure from Catholi-
cism and Judaism. The herme-
neutics developed in inner-
Christian ecumenism through
the Joint Declaration on the
Doctrine of Justification makes
it possible to emphasize the
commonality of the theology
of grace when dialoging with
Judaism and to distance one-
self from old demarcations.
Keywords
> Luther
- Anti-Judaism
- Hermeneutics
- Jewish-Christian

dialogue

Sumario

El antijudaismo de Lutero es
una gran carga para la teologia
luterana contemporanea. El
articulo muestra que esta carga
es aun mayor porque el anti-
judaismo esta estrechamente
relacionado con el desarrollo

y el despliegue de la doctrina
de la justificacion de Lutero.
Con la idea de la justificacion
sola fide, Lutero quiso distan-
ciarse por igual del catolicismo
y del judaismo. La hermenéuti-
ca desarrollada en el ecumenis-
mo intercristiano a través de la
Declaracion Conjunta sobre la
Doctrina de la Justificacion per-
mite subrayar lo comun de la
teologia de la gracia en el dia-
logo con el judaismo y distan-
ciarse de las antiguas demarca-
ciones.

Palabras clave

- Lutero

> Antijudaismo

- Hermenéutica
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chon lange vor dem Reformationsjubildum des Jahres 2017 hat Margot Kdfimann

darauf hingewiesen, dass dieses nicht ohne Benennung der Schattenseiten der

Reformation gefeiert werden koénne, und hat dies nachdriicklich mit dem Hinweis auf
Luthers Antijudaismus verbunden." Diesen Impuls hat die Evangelische Kirche in Deutsch-
land dankenswerterweise aufgegriffen und am 11. November 2015 eine Kundgebung »Martin
Luther und die Juden - Notwendige Erinnerung zum Reformationsjubildum« beschlossen,
die deutlich macht, dass eine ernsthafte Aufarbeitung der Problematik des Antijudaismus
das Herzstiick evangelischen Glaubens betrifft:

»Wir stellen uns in Theologie und Kirche der Herausforderung, zentrale theologische
Lehren der Reformation neu zu bedenken und dabei nicht in abwertende Stereotype
zu Lasten des Judentums zu verfallen. Das betriftt insbesondere die Unterscheidungen
»Gesetz und Evangeliumy¢, >Verheiffung und Erfiillung<, »Glaube und Werke« und »alter
und neuer Bund«.«?

Auch wenn der Begriff nicht fillt, hat die EKD damit neben der Explikation des unmittel-
baren Verhiltnisses von Christentum und Judentum insbesondere die Rechtfertigungslehre
im Blick, die, wie insbesondere der Streit um die 1999 unterzeichnete Gemeinsame Erklirung
zur Rechtfertigungslehre in Erinnerung gerufen hat, fiir den lutherischen Glauben in den
Worten Eberhard Jiingels das »Zentrum des christlichen Glaubens «* ausmacht.

Damit ist ein Problem benannt, das iiber die historische Einordnung der Judenschriften
Luthers weit hinausgeht. Diese ist mittlerweile insbesondere durch die Studien von Thomas
Kaufmann umfassend erfolgt.* Theologisch notwendig bleibt aber eine selbstkritische Ana-
lyse lutherischer Theologie, ob Luthers Haltung zum Judentum von seinen theologischen
Grundeinsichten zu unterscheiden ist — und was es fiir den lutherischen Glauben bedeutet,
wenn dies nicht der Fall ist. Das Problem wird noch brisanter dadurch, dass es hier nicht
allein um eine Frage religiéser Judenfeindschaft geht, sondern Luthers Judenschriften von
frith an auch dazu beigetragen haben, dass Lutheraner sich fiir einen rassischen Antise-
mitismus 6ftnen konnten. So verfasste schon 1881 ein Student - mutmaflich der spiter
als Lutherforscher bedeutende Georg Buchwald® - ein Pamphlet, mit dem er seine Kom-
militonen unter Verweis auf Luthers Judenschriften dazu zu motivieren suchte, sich der
damals in Deutschland in Vorbereitung befindlichen Antisemitenpetition® anzuschliefen.”
Thren furchtbaren Hohepunkt erreichte diese Verbindung in dem Pamphlet »Martin Luther
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iiber die Juden: Weg mit ihnen!«, das der Thiiringer Landesbischof Martin Sasse kurz nach
der »Reichskristallnacht« 1938 veréffentlichte.® Diese Linie antisemitischer Adaption von
Luthers Antijudaismus kann eine heutige lutherische Theologie, die sich ihrer Verant-
wortung stellen will, nicht ignorieren.

1 Antijudaismus und Antisemitismus:
Unterschiede und Interdependenz

Andreas Pangritz hat mit einigem Recht erkldrt, dass eine scharfe Abgrenzung des
Antijudaismus vom Antisemitismus »wirklichkeitsfremd« sei.® In der Tat handelt es sich
um einen weitgehend akademischen, gleichwohl fiir die Klarung der Motivlagen wichtigen
Diskurs, wenn man einen Unterschied zwischen dem traditionellen, religios motivierten
Antijudaismus, an dem Luther Teil hatte, und dem rassisch argumentierenden Antise-
mitismus festhélt. So haben Thomas Nipperdey und Reinhard Riirup im Lexikon der
geschichtlichen Grundbegriffe dargelegt, dass der um 1880 aufkommende'® Begriff des
Antisemitismus die pseudowissenschaftliche! Rasseneinteilung in »Indo-Europiers,
»Indogermanens, »Arier«« voraussetzt.'* Dies, vor allem das fiir den Antisemitismus kon-
stitutive nichtreligiése Verstindnis von »Jude« beziehungsweise »Judentum«,'* markiert
klare Unterschiede zu den Luther iiberhaupt mdoglichen Denkmustern.

Fiir ihn war das Judentum religiés definiert. Das gilt selbst noch dort, wo er von
»Jsraelitische[m]«* oder »Jiidische[m] blut«'® spricht, das »vermischt, unrein, wesserich
und wilde« geworden sei.'® Diese naturalisierende Metapher wurzelt ihrerseits in religiosen
Annahmen. Luther schrieb den Juden zu, sich ihrer Geburt, mithin ihres »fleischs und
Bluts«'” zu rithmen. Im Horizont seines Vorurteilskomplexes also kehrten seine pejorativen
Aussagen tiber judisches Blut vermeintliche jiidische Beanspruchungen des Blutes um, denen
er das gnadenhaft gestiftete Verhéltnis der Christen zu Gott gegeniiberstellte. An diesem
Denkhorizont wiirde man vorbeigehen, wollte man Luthers Auffassungen mit Hilfe der
biologistischen Denkmuster aus dem 19. Jahrhundert deuten.

So sehr diese Unterscheidung zur Klarheit beitrédgt, so wenig ist sie allerdings geeignet,
Luther oder die lutherische Theologie von ihrer Verstrickung in die Rassismus ein-
schliefende Schuldgeschichte gegeniiber dem Judentum zu entlasten. Dies gilt schon
deswegen, weil, wie oben angesprochen, Luthers Auflerungen historisch durchaus in die
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(Hg.), Christlicher Antijudaismus
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und kirchliche Programme Deutscher
Christen, Frankfurt a. M. 1994,
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Geschichte des Antisemitismus Eingang fanden - und hier wiére es dann zu kurz gegriffen,
in ihnen lediglich eine Projektionsfliche zu sehen, derer sich die Antisemiten bedienten.
In ihrer Schirfe bis hin zu den auf Elimination der jiidischen Religion ausgerichteten Vor-
schligen in den spéten Schriften'® waren sie auch Legitimationsgrundlage fiir rassischen
Antisemitismus. Die sich hier vollziehende Transformation von Antijudaismus zu Antise-
mitismus hat Heiko Augustinus Oberman tiberzeugend auf den Begriff gebracht, indem er
von »Wurzeln des Antisemitismus« sprach,' um so den unausweichlichen Zusammenhang
zwischen beidem bei Festhalten der Unterschiede zu benennen.

Die fortdauernde Belastung beruht aber auch und vor allem darauf, dass fiir theo-
logische Hermeneutik gerade die theologische Ausrichtung von Luthers Judenhass ein
Problem darstellen muss. Dariiber, dass jegliche Form von Rassismus angesichts von
Gal 3,28 dem Christentum fremd sein muss, sollte heutzutage rasch Einigung erzielt
werden konnen. Eine solche Haltung liefle sich so moglicherweise leicht aus dem
denkerischen Gesamtzusammenhang von Luthers Denken herauslosen und als zeit-
verhaftet abstreifen. Schwerer wiegt es aber, wenn sich die Einsicht nicht umgehen lésst,
dass Luthers Antijudaismus nicht aus theologieexternen Anlédssen resultierte, sondern
tief in eben dem Gedanken verwurzelt ist, der Lutheranern am liebsten ist: der Recht-
fertigungslehre.

2 Antijudaismus und
Rechtfertigungslehre

Tatsdchlich war Luthers Haltung zum Judentum zutiefst von seiner Gnadentheologie
bestimmt - dies zeigt sich schon in der frithen Phase seines Denkens, in welcher er noch
nicht jene klare Rechtfertigungsterminologie und -theologie entwickelt hatte, die spéter
zum markanten Merkmal seines Denkens werden sollte. Die Kritik an Versuchen, sich
selbst zu erldsen, findet sich schon in den frithen Vorlesungen.?® Dabei bilden seine Vor-
wiirfe gegeniiber dem Judentum einen unaufloslichen Komplex mit seiner Kritik an jenen
christlichen Haltungen, von welchen er sich absetzen wollte. Deutlich wird dies bereits in
der ersten Psalmenvorlesung, den Dictata super Psalterium, in welchen es heif3t:

18 Ebd.(WA 53,522-527). 20

19 Heiko Augustinus OBERMAN,
Wurzeln des Antisemitismus.
Christenangst und Judenplage im
Zeitalter von Humanismus und
Reformation, Berlin 21981; diffe-
renzierend aufgenommen bei
Leonore SIEGELE-WENSCHKEWITZ,
Waurzeln des Antisemitismus in
Luthers theologischem Antijudaismus,
in: Heinz KREMERS (Hg.), Die Juden
und Martin Luther — Martin Luther
und die Juden. Geschichte — Wir-
kungsgeschichte — Herausforderung,
Neukirchen-Vluyn 1985, 351-367.

Ob man hier nun, wie es Ernst
BIZER, Fides ex auditu. Eine Unter-
suchung uber die Gerechtigkeit Gottes
durch Martin Luther, Neukirchen
31966, etabliert hat, von einer »De-
mutstheologie« spricht, die ab ca.1518
von der Rechtfertigungstheologie ab-
gelost worden ware, oder nach dem
jetzigen Stand der Forschung eher
gleitende Entwicklungen voraussetzt, in
welchen Luther mystische Ansatze all-
mahlich zur Rechtfertigungslehre im
paulinisch-augustinischen Sinne trans-
formierte (s.Volker LEPPIN, Die fremde
Reformation. Luthers mystische Wur-
zeln, Munchen 22017; DERS., Transfor-
mationen. Studien zu den Wand-
lungsprozessen in Theologie und
Frommigkeit zwischen Spatmittelalter
und Reformation, Tlbingen 22018),
muss an dieser Stelle nicht weiter
diskutiert werden.

21 LUTHER, Dictata super Psalterium
(WA55/1,290,18-291,6): »Loquitur
autem secundum Apostolum, Ro. 4,
contra eos omnes, qui peccata sua
suis operibus et meritis volunt remitti
a Deo et suis operibus lustificari. Et sic
»Christus frustra esset mortuus<. Quia
sine eius morte propriis operibus salvi
essent, quod est falsum. Tales sunt
ludaei, Tales haeretici, Tales etiam
omnes superstitiosi in singularitate,
Qui reiecta oboedientia et fide, suam
statuunt lustitiam«.

22 LUTHER, Dictata super Psalterium
(WA 55/287,3-25): »Proprie tamen ad
propositum videtur arguere locuti-
onem hypocrisis, quam supra vocavit
vanitatem, qualem ille phariseus egit
qui dixit »leiuno bis in sabbato¢, et
longas orationes predicabant et seip-
sos magnificabant et, ut dominus
dicit, omnia faciebant ut viderentur
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»Er wendet sich hier aber laut dem Apostel in Rom 4 gegen alle die, die wollen, dass ihnen
ihre Stinden aufgrund ihrer Werke und Verdienste von Gott vergeben und sie durch ihre
Werke gerechtfertigt werden. Und so »wiére Christus vergeblich gestorben<, weil sie auch
ohne seinen Tod durch eigene Werke erlost sein konnten, was nicht stimmt. So sind
die Juden, so sind die Héretiker, so sind auch alle Aberglaubischen im Einzelnen, die
Gehorsam und Glauben verwerfen und ihre eigene Gerechtigkeit errichten«.*

Die Verschlingung der Gedankenstrange ldsst den Eindruck aufkommen, dass Luthers
kritische Auseinandersetzung mit dem Christentum von seiner religiosen Ablehnung
des Judentums gar nicht zu trennen ist. Die Kritik richtet sich in beiden Féllen auf die
dem Gegeniiber von Luther unterstellte Werkgerechtigkeit. Fiir diese wird das Judentum
geradezu zum hervorgehobenen Beispiel - weil das Heil am Tod Jesu hingt, die Christen
aber, die das hierdurch zugeeignete Heil verleugnen, indem sie auf eigene Werke vertrauen,
sich in Luthers Augen dem Judentum als Religion, die Christus nicht als Messias anerkennt,
angleichen. So konnte Luther an einer anderen Stelle der Psalmenvorlesung eine direkte
Linie von der religiésen Haltung der Pharisder zu jenen in der Kirche seiner Zeit ziehen,
die auf die Giiltigkeit und heilbringende Wirkung von Zeremonien vertrauten.??

Diese Grundstruktur der Parallelitit von Antijudaismus und Antikatholizismus® behielt
Luther in der Folgezeit bei, ja entfaltete sie sogar noch bis ins Detail. So polemisierte
er 1519 im Sermon vom Sakrament des Leichnams Christi gegen die Lehre vom opus
operatum, in welcher er eine Missachtung der Notwendigkeit der glaubenden Aneignung
des Sakramentes durch den Empfangenden sah. Von diesem gelte ndmlich, es miisse
»auch praucht werden ym glauben (das ist opus operantis)«.>* Eben diese Vorstellung
von einem vom Glauben geldsten opus operatum, einem »gemacht werck, fand er nun
im Judentum wieder:

»Christus am Creutz war auch eyn gemacht werck, das gott woll gefiel, aber es seyn
drob gefallen die Juden bif auff dissen tag, darumb das sie nit ein prauchlich werck ym
glauben draufl machten. Drumb sich zu, das das sacrament dir sey eyn opus operantis,
das ist eyn prauchlich werck und gotte gefalle nit umb seyns weflens willen, Szondernn
umb deins glaubens und guten prauchs willen. «**

ab hominibus. [...] Hec autem omnia
sunt vanitas, eo quod non sunt spiri-
tualia et vitalia. Sed quia dilexerunt
ista et Domino talia reprehendenti
restiterunt et defenderunt et usque
hodie statuere conantur, ideo factum
est de vanitate mendacium, quod
querunt usque hodie, quomodo
stabiliant. Et ideo contra dominum
zelaverunt et irati sunt, qui vias istas
hypocrisis arguebat. Unde nunc eos
leniter instruit »lrasciminic (id est
Zelate pro viis vestris ita ut non pec-
cetis) »et nolite peccarec. Iste enim
zelus eorum stultus est, quod pro
sua iustitia zelant et irascuntur, [...].
Usque hodie iste versus arguit
plurimos in Ecclesia, qui certant pro
suis ceremoniis et zelant pro vanitate
observantie exterioris.«

23 Dieser Begriff kann hier nur

in aller Vorsicht gebraucht werden:
So wie einerseits gilt, dass die mittel-
alterliche Kirche nicht mit der ro-
misch-katholischen Kirche der Neu-
zeit identisch ist, gilt umgekehrt, dass
Luther in gewissem Sinne als katho-
lisch zu verstehen ist. Dieser Sachver-
halt wird oben verkarzt, um einen
Parallelbegriff zu »Antijudaismus« zu
finden.

24 LUTHER, Sermon vom Sakrament
(WA 2,751,36-37).

25 LUTHER, ebd. (WA 2,752,6-11).
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Die Sprache der christlichen Dogmatik also diente hier zur Beschreibung - und Dif-
famierung - des jiidischen Glaubens. Man kann schon durchaus fragen, ob Luther die
Intention der Lehre vom opus operatum in der Scholastik eigentlich richtig wahrgenommen
hat. Offenkundig aber ist es, dass seine Vorstellung vom Judentum nicht dessen Selbstwahr-
nehmung beriicksichtigte, sondern die fremde Religion in die - negativ besetzten — Begrifs-
muster der eigenen einschrieb. Dem mittelalterlichen Christentum wie dem Judentum warf
der Reformator letztlich vor, die Ausschliellichkeit der Heilsgabe aus Gnade durch den
Glauben, sola gratia und sola fide, zu verfehlen.

Diese Auffassung prigt auch die 1521 verfasste Schrift Magnificat verdeuscht, in welcher
nach Thomas Kaufmann »eine spezifisch reformatorische Haltung gegentiber den Juden
ihre kompakte volkssprachliche Gestalt« gewann.? Das trifft in der Tat recht genau den
Tenor dieser Schrift, in welcher Luther den Juden eine Verkehrung der Gabe des Gesetzes
vorwirft. Im Sinne des usus theologicus oder elenchthicus zum Aufweis ihrer Stinde gedacht,
hitten sie hieraus ein Mittel zur Selbsterldsung gemacht:

»Das aber hernach den Juden das gesetz geben wart, ist dieszer zusagung nit gleich
und darumb geschehen, das sie durch das licht des gesetzes yhr vormaledeyet natur
deste basz erkenneten und nach dieszem zugesagten samen der gebenedeyung deste
hitziger und begirlicher vorlangen solten, darinnen sie ein forteil fur den heyden aller
welt gehabt. Aber sie haben das forteyl umkeret und ein nachteil drausz gemacht und
furgenummen das gesetz durch sich selb zurfullen und nit yhr durfttig vormaledeyung
da durch erkennen, haben damit yhn selb die thur zuthan, das der same hat mussen fur
ubir gehen und bleyben noch alszo, got gebe nit lange, Amen. «*’

Die Schlusshoffnung, dass der Zustand nicht lange so bleiben mége, versuchte Luther selbst
in missionarischer Perspektive umzusetzen.” Diesem Anliegen diente, neben anderen,
auch seine berithmte Schrift von 1523 Dass Jesus Christus ein geborener Jude sei - ganz
unabhingig davon, ob man sie im Blick auf die anvisierten judenpolitischen Mafinahmen
eher als tiefgreifende Wende einstuft® oder auch hier die Kontinuitit, etwa zu dem massiven
Antijudaisten Johannes Pfefferkorn, stirker betont.”® Theologisch bleibt hier tragend der
Gedanke, dass Juden um ihres Heils willen zum Christentum bekehrt werden miissten,!
wobei im Kontext der Schrift das Argument von Verheiflung und Erfiillung gegeniiber
rechtfertigungstheologischen Uberlegungen im engeren Sinne iiberwiegt.

Dass diese der Hintergrund fiir alle theologischen Auflerungen Luthers blieben, wird
dadurch unterstrichen, dass der Reformator noch in seinen spiten wiisten Schriften eben
jene Polemik gegen das opus operatum wieder aufgegriffen hat, die er schon frith entwickelt
hatte.*? Der rechtfertigungstheologische Ansatz seines Antijudaismus blieb erhalten. Man
kann auch sagen: Luthers Judenhass war rechtfertigungstheologisch begriindet und durch-
drungen. Eben daraus entsteht fiir heutige lutherische Theologie ein gewichtiges Problem.

26 KAUFMANN, Luthers »Juden-
schriften« (Anm. 4), 57.

27 LUTHER, Magnificat

(WA 7,600,10-18; leicht korrigierte
Textfassung).

28 Die Charakterisierung der
Schrift als »Missionsbuch« bei Ernst
L. EHRLICH, Luther und die Juden,
in: KREMERS (Hg.), Die Juden und
Martin Luther (Anm. 19), 72-88, 75,

mag sehr weitgehend und umfassend
zu sein. Trotz der Einwéande von
Johannes BROSSEDER, Luther und der
Leidensweg der Juden, in: KREMERS
(Hg.), Die Juden und Martin Luther
(Anm.19), 109-135, 124, ist Mission
aber zumindest als ein Ziel der Schrift
schwerlich zu bestreiten.

29 Johannes WALLMANN, Luthers
Stellung zu Judentum und Islam, in:
Luther 57 (1986) 49-60, 54; KAUF-
MANN, Luthers »Judenschriften«
(Anm. 4), 71; Dietz BERING, War
Luther Antisemit? Das deutsch-
judische Verhéltnis als Tragodie der
Nahe, Berlin 2014, 95.
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3 Aufdem Weg zu einem Neubau
der Rechtfertigungslehre

Dass die EKD diesen Zusammenhang benannt und auf die Notwendigkeit, die eigenen
Grundlagen zu reflektieren hingewiesen hat, ist ein bedeutsamer Schritt in Richtung
einer kiinftigen Neugestaltung des Verhaltnisses zum Judentum und damit verbunden
der lutherischen Rechtfertigungslehre. Einen wichtigen und sehr weitgehenden Vorschlag
hierzu hat, im Anschluss an Friedrich-Wilhem Marquardt, Andreas Pangritz gemacht,
indem er angeregt hat, die Rechtfertigungstheologie von einer »Tora-Christologie« her
zu durchdenken, in welcher Christus nach R6m 10,4 nicht des Gesetzes Ende, sondern
dessen Erfiillung sei.** So wird das theologische Selbstverstindnis konstitutiv vom
judisch-christlichen Gespréch her gedacht und umgestaltet.

Diesen Ansatz konnen die hier vorliegenden ganz skizzenhaften Uberlegungen aus
Perspektive der Lernprozesse der innerchristlichen Okumene erginzen. Die Gemeinsame
Erkldrung zur Rechtfertigungslehre (GER), die Pangritz nachvollziehbarer Weise kritisiert,
weil sie letztlich antijudaistische Stereotype im Gesetzesverstindnis nicht kritisiert und
schon gar nicht authebt,* bietet dennoch vor dem entfalteten historischen Hintergrund
einer engen Verbindung von Antijudaismus und Antikatholizismus in Luthers Denken
bemerkenswerte Potenziale zum Weiterdenken. Hermeneutisch namlich ist es hier gelungen,
gegeniiber den konfessionellen Unterschieden die Gemeinsamkeit hervorzuheben, nach
welcher die Rechtfertigung des Menschen aus der Gnade Gottes entspringt und im
Glauben ergriffen wird. Als Unterschied wird dabei hervorgehoben, dass auf lutherischer
Seite am Sola fide des Rechtfertigungsgeschehenes festgehalten, auf katholischer Seite
hingegen die gnadengewirkte Erneuerung des gerechtfertigten Menschen stirker betont
wird.*® Die GER betont dabei auch fiir das Luthertum, dass die Erneuerung des Lebens
auf die Rechtfertigung »notwendig folgt«. Das triftt in der Tat das Rechtfertigungsver-
standnis Luthers, der den Glauben bekanntlich als ein »schefftig ding« bezeichnet hat,
»der den menschen gleych verneuwert, anderweitt gepyrtt und gantz ynn eyn new weyf3e
unnd weflen furet«.*® Der Glaube, von dem das Luthertum spricht, ist selbst noch im
sola fide von der tdtigen Liebe nicht separiert, sondern miindet in diese.

Das Sola fide der lutherischen Tradition setzt also zwar einen starken Unterschied:
Menschliches Handeln ist grundsétzlich nur heilskonsekutiv zu verstehen, nie auch nur
ansatzweise heilskonstitutiv. Es schlief3t aber in den Gesamtzusammenhang des Heils dieses
Handelns insofern durchaus ein, als der Glaube sich immer auch im Tun dufert, das kon-
sekutive Element des Heilsprozesses also organisch mit dem konstitutiven verbunden ist.
Die GER wirft vor diesem Hintergrund die Frage auf, ob die damit gesetzte Differenz das
Gewicht hat, kirchentrennend zu sein, insbesondere dann, wenn man den Unterschied als
einen vorwiegend akzentuierenden versteht, der fiir katholische wie lutherische Auffassung
doch im gemeinsamen Glauben an den gnéddigen Gott griindet und in ihn miindet. Die

30 So Volker LEPPIN, Pfefferkorn, 31 LUTHER, Dass Jesus Christus ein 35 Gemeinsame Erklarung zur
Reuchlin und Luther. Luthers Schrift geborner Jude sei (WA 11,314,37-36). Rechtfertigungslehre 4.3 (25-27)
»Dass Jesus Christus ein geborener 32 LUTHER, Von den Juden und http://www.christianunity.va/content/
Jude sei« im Kontext der Debatten ihren Ligen (WA 53,436,26-457,14). unitacristiani/en/dialoghi/sezione-
Uber das Judentum Anfang des 33 PANGRITZ, Theologie und Antise-  occidentale/luterani/dialogo/docume
16.Jahrhunderts, in: Ulrich A. WIEN mitismus (Anm.9), 537-538. nti-di-dialogo/1999-dichiarazione-
(Hg.), Judentum und Antisemitismus 34 Ebd., 490-492. congiunta-sulla-dottrina-della-

in Europa, Tlibingen 2017, 87-135. giustificazion/en/de.html; (11.4.2021).

36 LUTHER, Predigten des Jahres
1522 (WA 10/3,285,28-29).
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scharfe Abgrenzung, die das Luthertum im 16.Jahrhundert durch die Exklusivpartikel
»sola« vornahm, hatte seinerzeit ihren Sinn zur Vermeidung der Vorstellung, der Mensch
erarbeite sich selbst das Heil. Wo aber katholischer Glaube unter den Bedingungen des
20. und 21.Jahrhunderts so formuliert wird, dass deutlich ist, dass das Heil, auch wo es
durch Handeln des Menschen vermittelt wird, ganz Gott verdankt ist, wird aus einem Mittel
der Abgrenzung ein Modus der akzentuierenden Unterscheidung im Horizont gemeinsam
getragener Gnadentheologie.””

Wenn damit die negative Chiftre der Werkgerechtigkeit offenkundig auf den rémischen
Katholizismus nicht mehr anwendbar ist, kann und muss, gerade angesichts der oben
aufgewiesenen Parallelitdt in Luthers Sicht auf Katholizismus und Judentum, der néchste
Schritt darin bestehen, diese polemische Chiffre auch gegentiber dem Judentum fallen
zu lassen — und dies in der Erkenntnis, dass sie das Judentum nicht nur nicht mehr
trifft, sondern nie getroffen hat. Hier ist nicht der Ort, die gesamte, heute in sich vielfach
differenzierte Debatte tiber die »New Perspective on Paul« nachzuzeichnen, die durch
E.P. Sanders’ Arbeit zu Paulus und dem Gesetz ausgelost wurde.*® Als unhintergehbare
Folgerung seiner Studien wird man in der Zusammenfassung von Nicholas Thomas
Wright festhalten diirfen, »das Judentum zur Zeit des Paulus, nicht zuletzt das rabbi-
nische Judentum, habe der Tora-Erfiillung Vorrang gegeben, nicht um die Mitgliedschaft
im Volk Gottes zu verdienen, sondern um diese auszudriicken und aufrechtzuerhalten. «*
Eine solche Deutung ist in jhrem ersten Teil von der Auffassung der lutherischen Kon-
kordienformel jedenfalls nicht im Grundsatz getrennt, wonach das Gesetz von den
Glaubenden zwar nicht zur Konstitution des Heils beachtet werden solle, wohl aber als
»Spiegel, in welchem der wille Gottes und was ime gefellig eigentlich abgemalet ist«.*
Dem zweiten Teil der Zusammenfassung allerdings widerspricht die Konkordienformel
scharf, derzufolge jegliche Auffassung, dass Glaube oder Heil durch die Werke »erhalten
und bewaret werden«, zu verwerfen sei.*' Wie im Falle der Gemeinsamen Erklarung zur
Rechtfertigungslehre zwischen katholischer und lutherischer Kirche gilt also auch hier,
dass nicht eine alle Aspekte umfassende Identitdt der Auffassungen zu behaupten ist,
sondern die Feststellung einer Ubereinstimmung gemeinsame Grundlagen und diver-
gierende Folgerungen zu unterscheiden hat. Gewiss ist jedenfalls, dass die Beschreibung
des Judentums als Gesetzesreligion und die Zuordnung seiner Frommigkeitshaltung zum
Komplex einer Werkgerechtigkeit, wie sie sich bei Luther von seinen frithen Schriften an
findet, nichts anderes ist als eine grobe Verzeichnung.

Vor dem Hintergrund des Ausgefiihrten bedeutet dies: Die heutige Kenntnis des
Judentums ldsst Luthers Urteile iiber das Judentum als Fehlurteile erkennen. Sein
Antijudaismus basiert auf einer unzutreffenden Wahrnehmung des Judentums, ja, typisch
fiur Vorurteile: Die antijudaistische Denkstruktur farbt diese Wahrnehmung bereits,
schafft sich das abzulehnende Gegeniiber also selbst. Angesichts der engen Verkntipfung

37 Darauf, dass die einfache Rede 38 E.P SANDERS, Paul and Pales- 39 Nicholas Thomas WRIGHT,

von »Gnade« in diesem Zusammen- tinian Judaism. A Comparison of Rechtfertigung. Gottes Plan und
hang wiederum Differenzen einebnet, Patterns of Religion, Philadelphia die Sicht des Paulus, Mlnster

hat Bo Kristian HOLM, Beyond juxta- 1977, DERS., Paul, the Law, and the 2015, 60.

posing Luther and the »New Per- Jewish People, Minneapolis 198s. 40 Konkordienformel. Solida Decla-
spective on Paul, in: LuJ 80 (2013) ratio V) (Die Bekenntnisschriften der
159-183, 168-170, zu Recht hinge- Evangelisch-Lutherischen Kirche.
wiesen. Auch dies kann hier nur als Vollstandige Neuedition, hg.v. Irene
Problemanzeige benannt, nicht aber DINGEL, Géttingen 2014, 1444, 21-22).
weiter im Detail aufgearbeitet 41 Konkordienformel. Solida

werden. Declaratio 1v) (ebd.,1428,21-22).
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von Antikatholizismus und Antijudaismus mit der Genese der Rechtfertigungslehre
ist dann aber auch zu fragen, ob die lutherische Rechtfertigungslehre auch in anderer
Weise entfaltet werden kann als so, dass sie jiidisches oder katholisches Verstindnis von
der Gnade Gottes ausschliefit. Die Antwort auf diese Frage kann nur lauten: Genau in
diesem Sinne muss sich lutherische Rechtfertigungslehre weiterentwickeln. Das heif3t
fiir ihre Ausgestaltung, dass die Exklusivpartikel sola gratia und sola fide in der Weise,
wie es in der GER schon aufgrund eines lingeren katholisch-lutherischen Dialogpro-
zesses geschehen ist, in ein Zuordnungsverhdltnis zueinander gesetzt werden missen:
Die entscheidende Aussage tiber das Gottesverhdltnis des Menschen ist, dass dieser iiber
sein Heil nicht verfiigen, es sich nicht verdienen, sondern nur gnadenhalber von Gott
geschenkt bekommen kann. Ist dies als der entscheidende Grundsatz der gleichermaflen
Judentum und Christentum begriindenden biblischen Tradition anerkannt, kann es
auf einer zweiten Ebene im interkonfessionellen wie interreligiésen Austausch zu einer
Verstindigung tiber den jeweiligen Modus der Aneignung dieser Gnade im Menschen
kommen. Dieser ist auf lutherischer Seite mit dem Sola fide benannt, wobei der Glaube
stets als ein sich im Tun des Menschen duflernder Glaube zu verstehen ist. Die Betonung
der Ausschliefilichkeit des Glaubens fiir die Heilskonstitution von Seiten des Menschen
ist dann eine Besonderheit der lutherischen Rechtfertigungslehre innerhalb der Gruppe
derjenigen Religionen und Konfessionen, die im Glauben an den gnadigen Gott der Bibel
verbunden sind. .
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as Jahri622 fiel in das kurze Pontifikat des Alessandro Ludovisi, der als Papst

Gregor XV. kaum drei Jahre regierte (reg. 1621-1623). Doch hebt die Papstgeschichte

aufler Reformbemiihungen zwei Ereignisse groflerer Bedeutung hervor:' Zum einen

die Grilndung der Sacra Congregatio de propaganda fide (Kongregation fiir die Verbreitung

des Glaubens), mit der Rom nach langen Vorbereitungen die Organisation der Mission

formell an sich zog und die Patronate der iberischen Kolonialmachte zuriickzudrangen

suchte, zumal nun andere - protestantische — Seeméchte wie England und Holland ins

globale Spiel eintraten. Zum anderen wurde in Rom magna cum pompa die Kanonisation

von fiinf Heiligen gefeiert, darunter drei Ordensleuten aus Spanien: Ignatius von Loyola

(1491-1556), Franziskus Xaverius (1506-1552) und Teresa von Avila (1515-1582) sowie der

Oratorianer Filippo Neri (1515-1595) aus Italien und ein mittelalterlicher Laie, der Bauer
Isidro Labrador (1070-1130), auch er aus Spanien.

Die Organisation der Weltmission und die Kanonisation bedeutender Heiliger scheinen
zundchst keinen unmittelbaren Konnex zu haben. Doch wenn sie im Griindungsjahr der
Propaganda Fide in Rom zeitlich zusammenlaufen, spiegelt sich darin einerseits die gut
einhundertjihrige Epoche der Frithen Neuzeit, die eine missionarische Expansion sonder-
gleichen nach Westen und nach Osten kannte.? Diese Globalisierung der katholischen
Missionsbemiihungen, die gegeniiber dem politischen Zugriff einer kirchlichen Biindelung
bedurften, ging andererseits einher mit einer spirituellen und theologischen Intensivierung
der Mission durch Heiligkeit und Martyrium, die den Reformbemiihungen der alten und
neuen religiésen Orden entsprang und entsprach.

1 Missionsterminologie im Wandel

Hatte die neutestamentliche Bezeichnung fiir die Verbreitung des Glaubens vornehmlich an
das Sprachfeld >Evangelium« (frohe Botschaft) und »Evangelisierung « angekniipft, sprach
die mittelalterliche Terminologie eher von der Bekehrung der Unglaubigen (conversio
infidelium) oder Predigt unter den (Heiden-)Volkern (predicatio gentium). In der Frithen
Neuzeit entstand im jesuitischen Milieu der Begriff >Mission¢, der eine personliche
Sendung durch eine kirchliche Autoritdt bedeutete. Eine solche Sendung erhielt zum Bei-
spiel Franz Xaver, als er im Griindungsjahr der Gesellschaft Jesu (1540) eine Sendung nach
»Indien« (Asien) erhielt, an der aufler Ignatius von Loyola als Oberer auch Papst Paul I1I.
und der portugiesische Konig, Jodo III., gemeinsam beteiligt waren. Dass der Begriff der
Mission schon zu Lebzeiten des Ignatius gebrduchlich war, zeigen seine Worte an Xaver,
die der Biographen Pedro Ribadeneira notierte: »Esta es vuestra empresa; a vos toca esta
mision«® (Das ist Euer Unternehmen; diese Mission betrifft Euch.) AuSer der persénlichen

1 Vgl. Volker REINHARDT, Pontifex. 5 Collectanea S. Congregationis 8 IGNATIUS VON LOYOLA, Griin-

Die Geschichte der Papste. Von Petrus  de propaganda fide seu decreta, in- dungstexte der Gesellschaft Jesu

bis Franziskus, Munchen 2017, structiones rescripta pro Apostolicis (Deutsche Werkausgabe Bd.2), uber-
615-616. missionibus, vol.1, Roma 1907, 1. setzt von Peter Knauer, Wirzburg

2 Vgl.A Companion to Early Modern 6 Vgl.Index verborum cum docu- 1998; eine Synopse der beiden papst-
Catholic global missions, ed. by mentis Concilii Vaticani Secundi, lichen Dokumente 303-320; wir legen
Ronnie PO-CHIA HSIA, Leiden/Boston paravit Xaverius Ochoa, Roma 1967. die letzte Fassung von 1550 zugrunde
2018. 7 Vgl. Michael SIEVERNICH, Eine und zitieren im laufenden Text unter
3 Petrus RIBADENEIRA, Vita Ignatii nachkonziliare Initialziindung. Das dem Siegel DW 2 und Seitenangabe.
Loyolae, ed. Candido DE DALMASES, Schreiben Evangelii nuntiandi von 9 Vgl. hierzu John W. O’MALLEY,
Fontes Narrativi IV, Roma 1965, 303. Papst Paul V1., in: Zeitschrift fur Die ersten Jesuiten, Wirzburg 1995,
4 Vgl. Luke CLOSSEY, Salvation Pastoraltheologie (zPTh) 41 (2021) 113-232.

and globalization in the early Jesuit 21-36.

missions, Cambridge 2008, 13-15.
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Mission wurden auch die sachliche Aufgabe und der jeweilige Ort »Mission« genannt. Im
kolonialen Hispanoamerika etwa bezeichneten die dortigen Ordensprovinzen die wenig
erschlossenen Regionen oder Grenzgebiete (frontier) jeweils als »Missionen«. Allein die
Provinz México unterhielt im Nordosten 14 Missionen wie Arizona und Niederkalifornien.
Auch die bekannten >Reduktionen« in Stidamerika waren solche »Missionens, so dass noch
heute die nordéstliche politische Provinz Argentiniens »Provincia de Misiones « heif3t.*

Als die romische Kongregation zur Verbreitung des Glaubens am 6. Januar 1622 durch
Gregor XV. gegriindet wurde, hatte sich die Terminologie der »Mission« so weit verfestigt,
dass der Papst in seinem italienisch gefassten Rundschreiben an alle Apostolischen Nuntien
zur Errichtung dieser neuen Kongregation fiir die Glaubensverbreitung wie selbstver-
standlich von »Missionen« (missioni) sprach.?

Diese Sprachregelung sollte weit tiber 300 Jahre bis zur Mitte des 20.Jahrhunderts
andauern, bis das Zweite Vatikanische Konzil (1963-1965) einen Paradigmenwechsel
vornahm. Das Konzil bediente sich neben dem seit der frithen Neuzeit tiberkommenen
Missionsbegriff wieder des biblischen Begriffs der »Evangelisierung, vor allem im Missions-
dekret (Ad gentes). In den konziliaren Dokumenten tauchen zwar mehrheitlich die Begrifte
»missio« und >missionalis< auf, wenn von der Glaubensverbreitung die Rede ist, doch fast 50
Mal werden auch >evangelizatio« und »evangelizare« benutzt.® Diese neue Terminologie iiber-
nahm auch die alte Congregatio de propaganda fide, als sie sich zwei Jahre nach Konzilsende
in Kongregation fiir die Evangelisierung der Volker (Congregazione per ’Evangelizzazione dei
Popoli) umbenannte. In der Folgezeit vertiefte Paul VI. mit Evangelii nuntiandi (1975) das
Evangelisierungsverstandnis, an dem sich auch Papst Franziskus mit Evangelii gaudium
(2013) orientierte, wahrend Johannes Paul II. und Benedikt XVI. eher eingeschrankt iiber
eine »Neu-Evangelisierung« in einstmals christlichen Landern reflektierten.”

2 Ignatianische Inspiration der Mission

Schon in den frithen Griindungsdokumenten der Gesellschaft Jesu kommt die Aufgabe der
Glaubensverbreitung zur Sprache. Diese Sendung gehért zum Kern dessen, was Jesuiten als
ihre vom Papst bestdtigte Aufgabe verstehen. Die »Formula instituti«, so heifit die Charta
des jungen Ordens, formuliert hier ihre Programmatik. Sie wurde von Papst Paul II1. in
seinem Schreiben Regimini militantis eccclesiae vom 27. September 1540 bestitigt sowie in
erweiterter Form im Schreiben Exposcit debitum vom 21. Juli 1550 durch Julius I11.8 Dieser
knappe Text fithrt den Namen der Societas Iesu (Compariia de Jestis) ein, die sich dadurch
auszeichnen soll, dass sie »unter dem Zeichen des Kreuzes fiir Gott kimpfen« und dem
»Herrn und der Kirche« sowie dem »Rémischen Papst dienen« soll (DW 2, 304).

Threr Charta zufolge ist die Gesellschaft Jesu vornehmlich dazu errichtet, um besonders
auf die »Verteidigung und Verbreitung des Glaubens und den Fortschritt der Seelen in Leben
und christlicher Lehre abzuzielen.« (DW 2, 304). Zu den Mitteln, um das weitgespannte
Ziel zu erreichen, gehéren unter anderen die pastorale Triade der Dienste am Wort, am
Sakrament und an caritativen Werken, sowie Geistliche Ubungen und Unterweisung im
Christentum.’

Doch dariiber hinaus entgrenzt diese Charta die Tétigkeitsbereiche des Ordens mit dem
missionarischen Ansatz, der das Feld des Handelns geistig, kulturell und geographisch aus-
dehnt. Auf Befehl des jeweils regierenden Papstes sollen sie sich aufmachen, ob sie »uns zu
den Tiirken schicken (enviar) oder und zu welchen anderen Ungldubigen auch immer, auch
in den Gegenden, die man die Indien nennt, oder zu welchen Héretikern, Schismatikern
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oder ferner zu welchen Gldubigen auch immer.« (DW 2, 309). Der missionarische Raum
wird also global geéffnet, nach Osten und nach Westen (Asien und Amerika), von den
Gldubigen bis zu den Unglaubigen, von den anderen Religionen bis zu den getrennten
Christen der Reformation oder der Ostkirchen. Ein besonderes Merkmal dieser T4tigkeit
ist die Bindung an den jeweiligen Romischen Papst und seine Auftrage »circa missiones«.

Auch in den Geistlichen Ubungen (Exerzitien) des Ignatius finden sich zahlreiche
Hinweise auf eine Sendung. So soll der Exerzitant betrachten, wie Christus als »Herr der
ganzen Welt« Personen beruft und sie in die »ganze Welt sendet (envia por todo el mundo),
um seine heilige Lehre durch alle Stinde und Lebenslagen auszustreuen« (Nr. 145). In einer
anderen Betrachtung schldgt er einen Perspektivenwechsel vor. Dort soll der Exerzitant
das Erdenrund »von oben« (de arriba) wahrnehmen, gleichsam die Perspektive der drei
gottlichen Personen einnehmen, die tiber das Heil des Menschengeschlechts beraten und
es durch die Menschwerdung des Sohnes (Nr. 106f) ins Werk setzen. Dieser trinitarische
Blick auf die Welt soll die geistlich Ubenden zur Erkenntnis fithren, beschenkt zu sein, und
zur Motivation, »in allem zu dienen und zu lieben« (en todo amar y servir, Nr. 233), zumal
»alles Gute und alle Gabe absteigt von oben« (de arriba, Nr. 237), darunter Gerechtigkeit,
Giite, Frommigkeit und Barmherzigkeit, wie Ignatius in der »Betrachtung zur Erlangung
der Liebe« am Schluss der Exerzitien betont. So sind Mystik und Mission im ignatianischen
Universalismus innerlich miteinander verbunden. In einem frithen Aufsatz betont Karl
Rahner genau diesen Perspektivenwechsel: »Ignatius kommt von Gott zur Welt. Nicht
umgekehrt.«°

Schlielich geben auch die Satzungen der Gesellschaft Jesu zahlreiche Hinweise,
besonders im siebenten Hauptteil tiber die »Sendungen « des Papstes und des Generaloberen.
Hier fallt auf, dass aufler den allgemeinen Zielen der Sendungen, ndmlich dem grofleren
Dienst fir Gott und dem grofleren universalen Heil, die Satzungen eine differenzierte
Kriteriologie’ zur Auswahl der Sendungen angeben. Uberdies kennen die Satzungen
préferierte Riume und Orte, wo mehr Personen zusammenkommen, denen man helfen
kann. Diese sind neben den bedeutenden Stddten und Universititen in Europa vor allem
grofle Nationen in Asien und Amerika.'

3 Jesuitische Missionspraxis

Francisco de Javier (Franz Xaver) war der erste Missionar, den Ignatius nach Ubersee
entsandte. Methodisch begann diese im Stil der Zeit in Stidindien (Fischerkiiste), moglichst
schnell und méglichst viele Taufen zu spenden. Es folgten weitere Erkundungsreisen auf die
Molukken und vor allem nach Japan (1549). Auch China nahm er schon in den Blick, doch
starb er, bevor dieses Ziel erreichen konnte, vor den Kiisten Chinas, im Alter von 46 Jahren.
Seine Briefe nach Europa bezeugen seinen missionarischen Geist."?

10 Karl RAHNER, Die ignatianische 12 IGNATIUS VON LOYOLA, Grin- 14 Vgl. Jesis Maria GRANERO, La
Mystik der Weltfreudigkeit, in: dungstexte (Anm.7); Satzungen accion misionera y los métodos

Ges. Werke Bd.7: Der betende Christ, ~ Nr.622. misionales de San Ignacio de Loyola,
Freiburg 2013, 279-293, 290. 13 FRANZ XAVER, Briefe und Burgos 1931.

11 Vgl.Thomas M. LUCAS, Land- Dokumente 1535-1552, hg. von 15 Uberblick bei Angel SANTOS
marking. City, Church, and Jesuit Michael SIEVERNICH unter Mitarbeit HERNANDEZ, Los jesuitas en América,
urban Strategy, Chicago 1997,125. von Wolfgang FRITZEN, in der Uber- Madrid 1992.

setzung von Peter Knauer, Regens-
burg 2006.
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Mit Xaver begannen atemberaubende missionarische Unternehmungen, die sich bald
iiber den halben Globus spannen sollten. In den anderthalb Jahrzehnten seines Wirkens
als Generaloberer der jungen Societas Jesu trieb Ignatius von Loyola das missionarische
Wirken in einer Weise voran, die von Anfang an die groflen Volker Asiens, Afrikas und
Amerikas in den Blick nahm." Als Ignatius im Jahr 1556 starb, hatte sein Orden etwa 1000
Mitglieder, deren Tatigkeitsfeld sich auf alle damals bekannten Kontinente erstreckte,
von Europa nach Afrika und von Japan nach Brasilien. Organisatorisch gab es zwolf
Ordensprovinzen, darunter zwei auflereuropdische, die Indische Provinz (Asien) und
die brasilianische.

Auch die auf Ignatius folgenden Generaloberen des Ordens forderten tatkriftig die
auflereuropdischen Missionen. Das gilt sowohl fiir Diego Lainez (1512-1565), den unmittel-
baren Nachfolger des Ignatius, als auch fiir Francisco de Borja (*1510, reg. 1565-1572), der die
amerikanischen Ordensprovinzen Perti (1568) und México (1572) errichtete und schon eine
rémische Missionszentrale urgierte. Ahnliche Bestrebungen verfolgten auch die Ordens-
generale, die bis zur Griindung der Propaganda Fide folgten: der Belgier Everard Mercurian
(*1514, reg.1573-1589), der den begabten Missionsorganisator Alessandro Valignano nach
Ostasien entsandte. Der Italiener Claudio Acquaviva (*1543, reg. 1581-1615), unter dem die
Mission Erfolge und Verfolgungen erfuhr.

Schwerpunkte der Missionspraxis in der Frithen Neuzeit war Brasilien unter portu-
giesischem padroado; in Hispanoamerika'® das Vizekonigreich Nueva Espana (México)
und das Andengebiet sowie die »Reduktionen« unter dem spanischen patronato real.
Auch in der nordamerikanischen Kolonie Nouvelle France entstanden Missionsprojekte,
die wertvolle Quellensammlungen hinterlieen.'® Als weniger erfolgreich stellte sich
die Mission auf dem afrikanischen Kontinent heraus, im Kongo (1548) und in Athio-
pien (1556).

Im asiatischen Raum war fiir die Mission eine strukturell andere Situation als in
Amerika gegeben, da hier grofe eigenstindige Reich wie in China, Indien und Japan
existierten, die nicht kolonial herrscht wurden, auch wenn Portugal tiber Handelsstiitz-
punkte wie Goa und Macao verfiigte. Im indischen Goa entstand eine grof3e Ordens-
provinz, die 1586 tiber 270 Mitglieder hatte, auch im Mogul-Reich und in Japan, das in
der zweiten Hilfte des 16. Jahrhunderts eine Bliitezeit in der Kirishitan-Periode erlebt;”
doch endete sie bald in Verfolgung und Verbot (1614). In China begann die missio-
narische Tdtigkeit 1582. Matteo Ricci (1552-1610) brauchte zwanzig Jahre, bis er sich in
Peking niederlassen durfte.'® Zwei besondere Missionsmodelle entstanden in Indien:
das Modell des interreligiosen Dialogs am Hof des Groffimoguls Akbar (1542-1605) im
nordlichen Indien; in Stidindien suchte Roberto de Nobili (1577-1656) die Oberschicht
der Brahmanen fiir das Christentum zu gewinnen. Die frithe Geschichte der Jesuiten-
mission in Asien (Indien, Japan, China) schrieb Luis de Guzman (1544-1605) und nannte
sie ausdriicklich eine Historia de las missiones."”

16 The Jesuit relations and allied 17 Vgl. Neil S. FUIITA, Japan’s 19 LuIs DE GUZMAN, Historia de
documents. Travels and explorations encounter with Christianity. The las missiones que han hecho los

of the Jesuit missionaries in New Catholic mission in pre-modern religiosos de la Compaiiia de Jesus,
France 1610-1791. The original French, Japan, New York 1991. para predicar el sancto Evangelio
Latin, Italian texts, with English trans- 18 Ronnie PO-CHIA Hsia, AJesuit en la India oriental, y en los reynos
lations and notes, ed. by Reuben in the Vorbidden City 1552-1610, de la China y Japon desde 1540

G. THWAITES, 73 Bde., New York 1959 Oxford 2010. hasta 1601, Alcala 1601.

(Cleveland 1896-1901).




276 Michael Sievernich SJ

4 Missionskonzeptionen in West und Ost

In der frithen Neuzeit stieflen die Jesuiten in Ost und West auf vielféltige fremde Sprachen
und Kulturen, fiir deren Kontexte jeweilige angemessene Konzepte und Methoden der
Mission zu entwickeln waren.

Zu den bedeutenden Missionsideen in Spanisch-Amerika gehért ein Missionshandbuch
von José de Acosta (1540-1600), der vor allem im andinen Raum, also im altamerikanischen
Inka-Reich, wirkte. Nach Erkundung des Landes verfasste er ein enzyklopddisches Werk,
eine Historia natural y moral de las Indias, welche die Natur (Klima, Tropen, Fauna und
Flora) sowie Kulturgeschichte (Religion, Politik) darstellte. Es sollte den Raum der kiinftigen
Mission empirisch umreiflen. Das machtige lateinische Hauptwerk De procuranda indorum
salute (Uber die Sorge um das Heil der Indianer) von 1588 geht in sechs Biichern auf die
kirchlichen und politischen Fragen der Zeit ein. Systematisch behandelt es theologisch
die heilsuniversalistische Integration der Neuen Welt, dann kritisch die rechtlichen und
kolonialethischen Fragen der Conquista sowie die Pflichten der zivilen Verwaltung. Sodann
geht es auf die Fragen der Mission ein, fiir die eine neue Methode der Evangelisierung zum
Tragen kommt, deren Kriterien die Kenntnis der Sprachen und Kulturen, das sittlich integre
Lebensbeispiel und die Ubereinstimmung von Glauben und Leben umfassen.?’

Um das Griindungsdatum 1622 herum entstanden in der Jesuitenprovinz Paracuaria
auf dem Gebiet von Guaia die ersten Reduktionen, die der tatkriftige Antonio Ruiz de
Montoya (1585-1652) vorantrieb und damit ein Missionsmodell umsetzte, das zu den bekann -
testen in Amerika gehort und bis heute interdisziplinar beforscht wird. Es besteht in der
Zusammenfiihrung (Reduccién) halbnomadisch lebendender Stimme wie der Guarani
in Siedlungen, um den Einwohnern den christlichen Glauben zu vermitteln und durch
Sprachkenntnis, Wirtschaft, Bildung und Musik eine »symphonische, européisch-india-
nische Symbiose hervorzubringen.!

Die bedeutendste Konzeption, die unter anderen kulturellen Bedingungen im asiatischen
Raum entwickelt wurde, geht auf den Italiener Alessandro Valignano (1539-1606) zuriick.??
Er wurde 1573 von Ordensgeneral Everard Mercurian als junger Visitator nach Asien
entsandt und leitete in Japan mit Tatkraft den dortigen Aufbau der Mission, zu dem auch
die Ausbildung japanischer Priester gehorte. In der japanischen Kultur reifte sein Plan eines
Paradigmenwechsel: die Idee der eigenen kulturellen Akkomodation (Anpassung), statt
den anderen die europdische Kultur aufzunétigen. In einem Handbuch (11 ceremoniale per
i missionari del Giappone, 1583) legte er die Grundlagen fiir das neuen Prinzip der Mission,
das im asiatischen Raum, vor allem in Indien und China, Schule machen sollte.”®

Auch in China kniipften die Missionare an Valignanos adaptive Methode der Akko-
modation an und entwickelten sie im chinesischen Kontext weiter. Wesentlichen Anteil
daran hatte Matteo Ricci (1552-1610), der 1583 erstmals das in der spaten Mingzeit xenophobe
Reich der Mitte betrat. Medien seines Vorgehens waren Wissenschaften wie Mathematik
und Astronomie, die er im Collegium Romanum bei Christoph Clavius (1538-1612) studiert
hatte und die ihm den Zugang zur konfuzianischen Gelehrtenwelt, den >Literati«, eréffnete.

20 José DE ACOSTA, De procuranda 21 Vgl Peter Claus HARTMANN, 22 Vgl. Alessandro VALIGNANO,
Indorum salute, 2 Bde., Madrid Der Jesuitenstaat in Stidamerika Uomo del Rinascimento. Ponte tra
1984/1987; hier 11, 330; vgl.1,338 1609-1768. Eine christliche Alternative  Oriente e Occidente, a cura di Adolfo
und378. zu Kolonialismus und Marxismus, Tamburello, Roma 2008.
Weissenhorn?2016. 23 Vgl Josef Franz SCHUTTE,

Valignanos Missionsgrundsatze fir
Japan, 2 Bde., Roma 1951/1958.
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Zu seinen zahlreichen (chinesischen) Schriften zahlt sein philosophisch getontes Haupt-
werk, ein Dialog mit einem chinesischen Gesprichspartner iiber die »Wahre Bedeutung
[der Lehre] des Herrn des Himmels« (Tianzhu shiyi) von 1603, sowie Weltkarten, die das
Weltbild Chinas und Europas verdnderten, sowie ein Biichlein mit 100 Maximen tiber die
Freundschaft, das die chinesische Elite begeistern sollte.**

Theoretisch ldsst sich das strategische Vorgehen kurz so zusammenfassen: (I) Es geht
um Adaptation oder Akkomodation an Sprache und Kultur des Landes, im Fall von China
um Anpassung an die konfuzianische Leitkultur in Philosophie, Wissenschaft und Lebens-
stil. (11) Die Mission soll nicht von unten, >bottom up« erfolgen, sondern von oben, >top
downg, d.h. vornehmlich bei den Eliten des Landes beginnen. (111) Uberdies bevorzugte
man eine indirekte Missionsweise, die mit den (européischen) Wissenschaften beginnt und
auch Technologie, Kunst, Weisheit und Freundschaft umfasst. (V) Schliefllich geht es um
Toleranz und Offenheit fiir die einheimischen Werte und Lebensweisen, besonders was die
Riten der Ahnen und des Konfuzius angeht.?

Uber die Frage der Toleranz entbrannte spiter ein >Ritenstreit<, der sich an der Frage
entziindete, ob die Riten ziviler oder religiéser Natur seien. In die Kontroversen wurden
auch die rémischen Papste und der chinesische Kangxi Kaiser verwickelt, nicht zuletzt
auch die Propaganda Fide; sie fithrten letztendlich zum rémischen Verbot der Riten und
zum kaiserlichen Verbot der Jesuiten; das Ende dieses Missionsprojekts im Reich der Mitte
war die Folge.?

Das grofite Zukunftspotential unter den Jesuitenkonzeptionen diirfte vor allem dieses
Modell der kulturellen Adaptation beinhaltet haben. »Die Versuche, die er [i.e. der Orden]
in seinen Missionen mit der Anpassung der christlichen Botschaft an einheimische Vor-
stellungen und mit gelenktem Kulturwandel unternommen hat, mégen zwar umstritten
sein, sie stellen aber einige der wenigen ernsthaften Alternativen zum sonstigen brutalen
Ethnozentrismus der europdischen Ausbreitung tiber die Erde dar, ein Experiment von
bestechender Aktualitit. «*

5 RoOmische Missionsorganisation

In der frithen Moderne fand eine enorme Ausweitung der Missionstatigkeit in Amerika
und Asien statt, die weitgehend durch die Patronate der iberischen Mdchte organisiert
und kontrolliert wurde. Dieses >Staatskirchentum « aber hatte zur Folge, dass die kirchliche
Verantwortung fiir die Glaubensverbreitung, zumal die des Papstes, erhebliche Ein-
schriankungen erfuhr.

So ist es nicht verwunderlich, dass in den Jahrzehnten vor der Griindung der Propaganda
Fide eine formative Epoche lag, in der zahlreiche Ideen, Initiativen und Vorschldge im
Raum der Kirche ventiliert wurden, die eine wachsende Notwendigkeit sahen, eine zen-
trale romische Behorde der Kirche fiir die Missionsfragen zu institutionalisieren. Hier
kann nur auf einige wichtige Initiativen und Ideen jesuitischer Provenienz hingewiesen

24 Vgl.die neue deutsche Uber- 25 Handbook of Christianity in 27 Wolfgang REINHARD, Gegen-

setzung: Matteo Riccl, Uber die China, vol. one: 635-1800, ed. by reformation als Modernisierung?

Freundschaft, Gibersetzt und mit einer ~ Nicolas STANDAERT, Leiden/Boston/ Prolegomena zu einer Theorie des

Einfihrung hg.von Michael SIEVER- KoIn 2001, 310-311. konfessionellen Zeitalters, in: Archiv

NICH, Limburg 2022. 26 Vgl.The Chinese Rites contro- fur Reformationsgeschichte 68
versy. Its history and meaning, ed. by (1977) 226-252, 241.

David E. MUNGELLO, Nettetal 1994.
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werden. An erster Stelle ist der schon erwahnte Francisco de Borja (1510-1572) zu nennen,
der als Grande Spaniens (Duque de Gandia) in die Gesellschaft Jesu eintrat und zum dritten
Generaloberen des Ordens gewéhlt wurde. Im missionarischen Bereich war er mit der
Organisation der Mission in Spanisch-Amerika (Florida, Perti, México) befasst und schrieb
dafiir Instruktionen.?® In seiner Amtszeit als General stand er in regem Kontakt mit Papst
Pius V. (reg. 1566-1572), der, anders als seine unmittelbaren Vorganger, auf Erneuerung und
Verbesserung des Missionswesens dringte. In Audienzen und lingeren Gespriachen wurden
viele diesbeziigliche Pline thematisiert, wie etwa die Vorschldge, Nuntien fiir Asien und
Amerika zu ernennen oder zwei Kardinalskongregationen zu griinden, eine fiir Deutschland
und eine fiir die tiberseeischen Missionen. Im Mai 1568 kam in einer Unterredung Pius’ V.
mit Borja, dessen Sekretdr Juan de Polanco und dem portugiesischen Diplomaten Manuel
de Castro die Idee auf, fiir die Missionsfragen eine Kardinalskongregation einzurichten.?
Am 23.Juli desselben Jahres kam es zur Verwirklichung: »Zum ersten Mal nahm damit in
der Kirchengeschichte die Griindung von Kardinalskongregationen zur Glaubenserhaltung
und Glaubensverbreitung konkrete Formen an.«*

Borja schrieb unterstiitzende Empfehlungsbriefe, Polanco arbeitete an einer Instruktion
Pius’V. an den Nuntius in Spanien, doch stielen die hochfliegenden Plédne auf erheblichen
Widerstand des spanische Konigs Philipp II., der durch die papstliche »Einmischung« das
konigliche Patronat bedroht sah. Auch der folgende Papst, Gregor XIII. (reg. 1572-1585), der
die Kardinalskongregation fiir die Mission erneuern wollte, erfuhr nur Ablehnung seitens
der spanischen Krone.*!

Bei der Unterstiitzung der papstlichen Missionspline spielte die Jesuitenkurie und
Antonio de Possevino (1533-1611) eine nicht unerhebliche Rolle, eine romische Missions-
zentrale einzurichten. Er stammte aus Mantua und war als Sekretdr des Jesuitengenerals
Everard Mercurian (reg. 1573-1580) titig, aber auch als Dipomat und pépstlicher Legat etwa
in Schweden und Russland. Zur Missionsfrage verfasste er wichtige Memoranden, die auch
Ideen des Lowener Juristen Jean de Vendeville aufnahmen. Dieser hatte zwei Denkschriften
zur Organisation einer Propagandakongregation an Papst Gregor XIII. gesandt, der diese
wiederum an Possevino zur Uberarbeitung weiterleiten lief3. Possevino seinerseits erstellte
1577 einen Plan, der unter anderem fiinf Sekretare fiir die geographischen Regionen vorsah,
aber auch Nuntien an Fiirstenhofen, Kurse fiir Ordensangehdrige und Griindung von
Seminaren in Rom.*? In dem zweiteiligen enzyklopiddischen Werk von iiber 1100 Seiten,
Bibliotheca selecta,®® befasste er sich unter anderem mit der Frage des Umgangs mit den
Christen der Orthodoxie und der Reformation sowie mit den Juden, aber auch ausfithrlich
mit den >Heiden« in Asien und Amerika.

Mit der tatsidchlichen Errichtung der Sacra Congregatio de propaganda fide 1622 tiber-
nahm das Papsttum ausdriicklich, auch gegen politische Widerstinde, die Verantwortung
fir die Weltmission der katholischen Kirche.

28 Vgl.etwa die Instruktion Borjas
an die im Marz 1567 nach Amerika
Entsandten, in: Monumenta Peruana
(1565-1575), ed. Antonio DE EGANA,
Roma 1954, 20-124.

29 Ledn LOPETEGUI, San Francisco de
Borja y el plan misional de San Pio V.
Primeros pasos de una Congregacion
de propaganda fide, in: Archivum his-
toricum SI 11 (1942) 1-26, 6.

30 Josef METZLER, Wegbereiter

und Vorlaufer der Kongregation. Vor-
schlage und erste Grindungsversuche
einer romischen Missionszentrale, in:
Sacrae Congregationis de propaganda
fide. Memoria rerum. 350 Jahre im
Dienst der Weltmission, vol. 1/1
1622-1700, Rom/Freiburg/Wien 1971,
38-78,47.

31 Ebd., 52-58.

32 Vgl.John Patrick DONNELLY,
Antonio Possevino’s plan for world
Evangelization, in: Christianity and
missions 1450-1800, ed. by James

S. CUMMINS, Aldershot GB/Brookfield
USA 1997, 38-56.

33 Antonio POSSEVINO, Bibliotheca
Selecta de ratione studiorum, ad dis-
ciplinas, et ad salutem omnium
gentium procuranda, Venetiis 1603.
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Im selben Jahr feierte Rom in verschwenderischer Feierlichkeit mit Hilfe der Kiinste
den religiésen Event der Kanonisation der fiinf neuen Heiligen der frithen Moderne.
Der theatralische Akt in St.Peter setzte sich fort in Straflentheater, Prozessionen und
weiteren Veranstaltungen in den Titelkirchen, aber auch durch weltweite Veranstaltungen.*
Eine aufschlussreiche Studie, die sich mit der Semiotik der Kanonisationen befasst, sieht
darin eine historische Wasserscheide der Globalisierung, da der Katholizismus dieses
Ereignis erstmals weltweit gemeinsam beging und es somit zu einem ersten Beispiel der
»globalization of sanctity«*> kommt, an der die Gesellschaft Jesu einen entscheidenden
Anteil hatte.

6 Ikonographie, Barock und Heiligkeit

Unter den Bannern der Heiligkeit befanden sich 1622 die zwei Jesuiten Ignatius von Loyola
und Franz Xaver, Protagonisten des frithneuzeitlichen Reformaufbruchs der Kirche, aber
auch des globalen Aufbruchs der Kirche in die tiberseeische Mission, weit iiber die Grenzen
Europas hinaus. Die Globalisierung der Heiligkeit ist eng verkniipft mit der Ordensikono-
graphie, die sich vornehmlich an Protagonisten des Ordens und an missionarischen
Gestalten entwickelt, besonders an den Martyrern.

1622 erschien ein unkommentierter Bilderzyklus iiber Ignatius von Loyola, der in 8o
Kupferstichen das historische Leben, aber auch die Hagiographie darstellt. Das Frontispiz
hebt an Beispielen die Heiligkeit hervor. Diese Bilderserie, an der kiinstlerisch Peter Paul
Rubens beteiligt war, erschien schon anlésslich der Seligsprechung des Ignatius im Jahr 1609
in 79 Stichen und wurde bei der Heiligsprechung durch Gregor XV. um einen weiteren
Stich erweitert, der diese Szene zeigt.® Auf dem erwihnten Titelbild erscheinen aufer
Ignatius und Franz Xaver weitere heiligméflige Jesuiten, darunter Luigi Gonzaga (Italien),
Stanislaus Kostka (Polen), die Mértyrer Edmund Campion in England sowie Jacques Salés
und Guillaume Saultemouche in Frankreich. Uberdies werden viele mit Mrtyrerpalmen
Ausgezeichnete in Indien genannt, darunter als erster Antonio Criminali. Dazu kommen
die Mirtyrer in England und schlieSlich noch die Mértyrer in Japan und Florida, sowie die
vierzig Mitbriidern, die mit Inacio de Azevedo auf dem Weg nach Brasilien als Martyrer
starben.

Es ist die friithe globale Wolke der Glaubenszeugen im 16. Jahrhundert, die im 17. Jahr-
hundert an Kraft zunahm, in dessen zweiter Halfte der bohmische Jesuit Mathias Tanner
(1630-1692) ein Martyrologium mit iiber 300 Mirtyrern erstellte. Dieses illustrierte
Riesenwerk im Quartformat stellte hagiographisch diejenigen Jesuiten dar, die auf allen
(damals bekannten) Kontinente Europa, Afrika, Asien und Amerika ein Martyrium
erlitten. Der lateinischen Ausgabe von 1675 folgte bald eine deutsche Ubersetzung in

34 Vgl.den Band mit Dokumenten, 35 Massimo LEONE, Saints and 36 Vita beati P.Ignatii Loiolae
Bildern und Beitragen: La canoniz- signs. A semiotic reading in early Societatis lesu Fundatoris, Romae
zazione dei santi Ignazio di Loyola, modern Catholicism, Berlin/New York  MDCIX. Der vollstandige Zyklus findet
fondatore della Compania di Gesu e 2010, 15. sich u.a. in: IGNATIUS VON LOYOLA,
Francesco Saverio Apostolo dell’Ori- Bericht des Pilgers, hg., tibers. und
ente. Ricordo del terzo centenario eingel. von Michael SIEVERNICH. Mit
XIl marzo MCMXXII, cura del comi- Kupferstichen von Peter Paul Rubens
tato romano ispano per le centenarie und Jean Baptist Barbé, Wiesbaden
onoranze, Roma 1922; Tafel des 2006; Frontispiz auf S.212.

»Theatrum in ecclesia S. Petri in
Vaticano« sowie der finf Heiligen
auf S.56a.
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Prag (1683). Da die Verehrung nicht nur europdischen Martyrern galt, sondern auch
asiatischen und in anderen Erdteilen aufgewachsenen Martyrern wie den japanischen
Glaubenszeugen, entstand gleichsam eine globale Katholizitit.”

Schliefilich fand die Epoche der Globalisierung der Heiligkeit am Ende des 17 Jahr-
hunderts einen Héhepunkt, als die Heiligsprechung in Rom den Anstofd gab, fiir den
neuen Heiligen auch eine neue Kirche zu errichten. Dieser Kirchbau Sant’Ignazio geht
auf die Initiative des machtigen Kardinalnepoten Ludovico Ludovisi (1595-1632) zuriick,
der sich auf der Fassade verewigte. Der Nefte, den Papst Gregor XV. 25jahrig zum Kardinal
ernannte, galt als geschickter Politiker und als Kunstmézen. Im wuchtigen barocken Neubau
erhielt der beriihmte Jesuitenkiinstler Andrea Pozzo (1642-1709) ab 1688 den Auftrag, im
Tonnengewolbe des Mittelschiffs ein gewaltiges Deckenfresco zu malen, das mit der himmel-
warts reichenden Scheinarchitektur eine Art >Apotheose« des heiligen Ignatius darstellt.
Die illusionistische Deckenmalerei zeigt mit ihrer Perspektivierung programmatisch an,
wie im offenen >Himmel« von der Seitenwunde des kreuztragenden Christus Strahlen zu
Ignatius ausgehen. Von diesem wiederum gehen Strahlen zu anderen Heiligen des Ordens
wie Franz Xaver sowie in alle vier Erdteile, die durch allegorische Frauengestalten dargestellt
und mit den Namen Europa, Asia, Africa und America bezeichnet werden.*® Deutlicher
lasst sich kaum die Universalisierung der Mission und die Globalisierung der Heiligkeit
zum Ausdruck bringen, die 1622 in der Griindung der Propaganda-Kongregation und der

Kanonisation der neuen Heiligen zeitlich koinzidierten. .
37 Mathias TANNER, Societas Jesu 38 Vgl.Cinzia SEBASTIANI ZOLI,

usque ad sanguinis et vitae pro- Sant’lgnazio di Loyola in Campo

fusionem militans, in Europa, Africa, Marzio. Storia, arti e rilievo della

Asia, et America, contra gentiles, Chiesa della Compagnia di Gesu,

mahometanos, Judaeos, haereticos, Roma 2019 sowie: Andrea Pozzo,

impios, pro fide, ecclesia, pietate: Sive  a cura di Alberta BATTISTI, Milano/
vita, et mors eorum, qui ex Societate Trento 1996, 41-48.
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Propaganda-Missionare:

Zwei unterschiedliche Wege
der Akkomodation'

von Klaus Schatz SJ

Zusammenfassung

Die Propaganda-Instruktion
von 1659 und die 1665 von
den beiden Adressaten dieser
Instruktion, den Apostolischen
Vikaren Pallu und de la Motte,
verfassten Monita ad missio-
narios enthalten beachtliche
Grundsatze missionarischer
Anpassung und »Inkulturation«.
Ihr Vergleich mit den zeitgends-
sischen Akkomodationsprinzi-
pien der Jesuiten, vor allem in
China, offenbart neben
Gemeinsamkeiten auch kon-
trare Optionen, vor allem

in der Rolle weltlicher Wissen-
schaften bei der Mission und
dem Verhaltnis zur Politik.
Ohne diese unterschiedlichen
Optionen sind die Gegensatze
im »Ritenstreit« nicht zu ver-
stehen.
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Abstract

The instruction of the Congre-
gation for the Propagation of
the Faith from 1659 and the
Monita ad missionarios, com-
posed in 1665 by the two ad-
dressees of this instruction, the
Apostolic Vicars Pallu and de

la Motte, contain remarkable
principles of missionary adapta-
tion and »inculturation«. Their
comparison with the Jesuits’
principles of accommodation
from the same period, espe-
cially in China, reveals, in addi-
tion to common concerns,
several contrasting options, no-
tably concerning the role of
secular sciences in missionary
activity and the relationship to
politics. Without considering
these different options, one
cannot understand the contrary
positions in the Rites Contro-
versy.
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Sumario

La Instruccion de Propaganda
de 1659 y la Monita ad missio-
narios escrita en 1665 por los
dos destinatarios de esta ins-
truccion, los vicarios apostdli-
cos Pallu y de la Motte, contie-
nen considerables principios de
adaptacion e »inculturacion«
misionera. Su comparaciéon con
los principios jesuitas contem-
poraneos de acomodacion,
especialmente en China, revela
no solo puntos comunes sino
también opciones contrastadas,
sobre todo en el papel de las
ciencias seculares en la mision
y la relacion con la politica. Sin
estas diferentes opciones, no
se pueden entender los con-
trastes en la »controversia de
los ritos«.
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»Versuchen Sie in keiner Weise diese Volker dazu zu bringen, ihre Kultur

(Sitten) zu verdandern, sofern es sich nicht um Dinge handelt, die ganz ein-
deutig im Gegensatz zu Religion und Moral stehen! Denn was gibt es Absurderes
als die Kultur Frankreichs, Spaniens, Italiens oder irgendeines européischen
Landes nach China zu iibertragen! Sie sind nicht Boten unserer Kultur, sondern
des Glaubens, der die kulturellen Traditionen keines Volkes zerstort, sofern

diese nicht schlecht sind, sondern sie bewahren will«.

iese Sdtze der Propaganda von 1659 sind spéter zur Magna Charta der »missio-
narischen Anpassung« geworden. Auf sie beruft sich das romische Dokument
der Propaganda vom 26. Mai 1936 iiber den japanischen Shinto-Kult, mit
welchem die Revision der fritheren romischen Ritenverbote einsetzt.” Sie stammen aus
der Propaganda-Instruktion von 1659 an die nach Indochina entsandten Apostolischen
Vikare Pallu und de la Motte.*> Missionarische Akkomodation gehorte ebenso wie Aus-
bildung eines einheimischen Klerus (und Episkopats) sowohl zum Programm der 1622
gegriindeten romischen Kongregation de Propaganda Fide wie zu dem der Jesuiten-
missionare in Siid- und Ostasien. Dennoch standen die Propaganda, ihre Apostolischen
Vikare und die Missionare der mit ihr verbundenen Pariser Missionsgesellschaft im
Ritenstreit bald auf der Seite der Jesuitengegner.* Aufer Ordensrivalititen und den
Jurisdiktionskonflikten des Patronatsstreits, die sicher hier ganz entscheidend mit
hineinspielen und mit den sachlichen Streitfragen des Ritenstreits verquickt sind, diirfte
hier auch ein unterschiedliches Verstindnis von Akkomodation, bzw. unterschiedliche
Optionen bei der konkreten Wahl des Ankniipfungspunktes entscheidend sein. Sie
werden deutlich, wenn wir uns die konkreten Prinzipien bei der Akkomodation
anschauen, die auf der einen Seite bei den Jesuiten, speziell in China von Ricci an, die
Entscheidungen bestimmen, auf der andern Seite in zwei mafigeblichen Dokumenten
der Propaganda-Missionare, ndmlich einmal der bereits erwdhnten Instruktion von
1659, dann in den Monita ad missionarios, die 1665 von den beiden Adressaten dieser
Instruktion, Pallu und de la Motte, in Ajuthia (Siam) verfasst und zuerst 1669 in Paris

gedruckt wurden.® Es gibt gewisse selbstverstindliche Gemeinsamkeiten:

1 Etwas abgewandelte Fassung
desselben Artikels in: Roman MALEK /
Arnold ZINGERLE (Hg.), Martino
Martini sJ (1614-1661) und die China-
mission im 17. Jahrhundert, Nettetal
2000, 51-64.

2 AAS 28 (1936) 406-407; ferner in:
Josef METZLER (Hg.), Sacrae Con-
gregationis de Propaganda Fide
memoria rerum, Bd 111/2, Freiburg . Br.
1976, 789. Zu diesem Dokument und
seinen Hintergriinden jetzt Klaus
SCHATZ, The Yasukuni Shrine Affair:
Paolo Marella and the Revision of the
Prohibition of Eastern Rites in: AHSI 81
(2012 1) 451-479.

3 Zuletzt abgedruckt in: METZLER,
Sacrae Congregationis (Anm.2),
697-704 (Zitat auf S. 702). Dt. Uber-
setzung hier und im Folgenden

durch Verf.

4 Zu der Verschlechterung des
anfanglich guten Verhaltnisses
zwischen Jesuiten und Propaganda
schon zur Zeit des ersten Pro-
paganda-Sekretars Ingoli vgl. Josef
METZLER, Francesco Ingoli, der erste
Sekretar der Kongregation, in:
METZLER, Sacrae Congregationis
(Anm. 2), Bd 1/1, Freiburg i. Br. 1971,
197-243, 226-229. Zu den Konflikten
in Vietnam s. Klaus SCHATZ, »... dass
diese Mission eine der bliihendsten
des Ostens werde..«. P. Alexander de
Rhodes (1593-1660) und die friihe
Jesuitenmission in Vietnam, Munster
2015, 203-212.

5 Monita ad missionarios, hier

zit. nach der Ausgabe Rom 1874. Aus-
fuhrlicher kommentiert bei Josef
METZLER, Die Synoden in Indochina
1625-1934, Paderborn 1984, 16-25.

6 Monita (Anm.5), 33, 38. Fur die
Jesuiten sind hier wichtig die Aus-
flihrungen des in Lima lebenden Mis-
sionstheologen José de Acosta in
seiner Schrift von 1588 De procuranda
Indorum salute 1, 13; 11 2-6 (neuere Aus-
gabe: José DE ACOSTA, De procuranda
Indorum salute [lat. und span.]. Paci-
ficacion y colonizacion, hg.v. Luciano
PERENA, Madrid 1984). Freilich erfahrt
dieses Prinzip in 118 eine Einschran-
kung: Zwar darf niemals Gewalt
angewandt werden, um zum Glauben
zu zwingen; aber bei wilden und bar-
barischen Stammen kann sich der
Missionar — auch wenn hier die »apos-
tolische« Weise der Verkiindigung, d.h.
grundsatzlich unbewaffnet, »wie
Schafe unter die Wolfe«, mit

der Bereitschaft zum Martyrium, wo
immer es geht, vorzuziehen ist — durch
Soldaten schiitzen lassen.
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¢ die Gewaltlosigkeit der Mission unter Berufung auf Jesus und die Apostel mit der
Konsequenz der Bereitschaft zum Martyrium;®

¢ die Ablehnung von Habsucht und Gewinnsucht beim Missionar und damit im Prinzip
wenigstens (wenngleich beide hier in der Praxis Konzessionen machten) der Verquickung
von Mission und Handel;’

¢ die Nicht-Identifikation des Christentums mit européischen Sitten und Gebrduchen
und die Anpassung in den Sitten wenigstens in allen Dingen, die keine prinzipiellen
dogmatischen und moralischen Probleme aufwerfen;

¢ die Notwendigkeit der Beherrschung der einheimischen Sprachen und der Missionierung
in ihnen.®

Im Prinzip gemeinsam war auch das Anliegen der Bildung eines einheimischen Klerus.
Freilich sind hier bereits zwei Unterschiede zu machen. Denn 1. ist dieses Anliegen in der
Propaganda wesentlich zentraler und eigentliche Raison d’étre der Mission, wihrend es bei
den Jesuitenmissionaren ein Ziel unter anderen ist; 2. gilt dieses Ziel fiir die Propaganda
restlos fiir alle Volker, auch die Indianer, wahrend die Jesuiten hier je nach Volk und Kultur-
stand unterschiedliche Entscheidungen trafen. Der Ordensvisitator Valignano pladdierte
z.B. was den eigenen Ordensnachwuchs betraf, fiir Aufnahme von Japanern und Chinesen,
nicht jedoch von Indern, die er als »unzuverléssig« einstufte.’

1 Die Akkomodationsprinzipien
der Jesuiten

Das Spezifikum der neuzeitlichen China-Mission der Jesuiten, wie sie von Matteo Ricci
begriindet wurde, ist darum auch nicht das Adaptations- oder Akkomodationsprinzip als
solches. Es ist vielmehr die konkrete Option und die Wahl des Dialogpartners. Konkret
handelt es sich hier um vier Optionen, die ineinander verschrinkt sind:*

1 »Vom Bonzen zum Gelehrten«: Schon ziemlich bald wurde von Ricci und seinem
Begleiter Ruggieri eine folgenschwere Entscheidung getroffen. Zunachst waren sie in der

7 Zur Frage des Handels: Josef
METZLER, Orientation, programme
et premiéres décisions (1622-1649),
in: METZLER (Hg.), Sacrae Cong-
regationis (Anm. 2), Bd 1/1, 146-196,
170-171; DERS., Die Kongregation in
der zweiten Halfte des 17.Jh.s: ebd.,
244-305, 280-281. Zum Verhalten der
Jesuiten in Japan (die ihre Mission
durch den Seidenhandel finanzierten)
s. Charles BOXER, The Christian
Century in Japan 1549-1650, Berkeley
1951, 93-95, 117-121. Zur Verquickung
der »Société des Missions Etran-
geres« mit dem franzosischen Ost-
indienhandel s. Adrien LAUNAY,
Histoire générale de la Société des
Missions Etrangéres 1, Paris 1894,
56,176-178.

8 METZLER, Die Kongregation
(Anm.7), 180. Fur die Jesuiten sind
wichtig die Texte bei ACOSTA
(Anm.6), 19, IV 6-9, VI 13. Ferner:
Franz Josef SCHUTTE, Valignanos
Missionsgrundsatze fur Japan I,Rom
1951, 201-203.

9 Karl MULLER, Propaganda-Kon-
gregation und einheimischer Klerus,
in: METZLER, Sacrae Congregationis
(Anm. 2) 1/1, 538-557; Josef METZLER,
Francesco Ingoli und die Indianer-
weihen, in: NZM 25 (1969) 262-272;
SCHUTTE, Valignanos Missionsgrund-
satze (Anm. 8) I, 203-207, 387-389;
11313 f, 397-400.

10 Grundlegende Gesamtdarstellung
ist nach wie vor Johannes BETTRAY,
Die Akkomodationsmethode des

P. Matteo Ricci in China, Rom 1955.
Wertvolle kritische Erganzungen,
zunachst generell fur die Jesuiten in
China, dann auch speziell fur Ricci,
freilich einem Kulturrelativismus ver-
haftet, enthalt Jacques GERNET, Chine
et christianisme. Action et réaction,
Paris 1982; dt.: Christus kam bis nach
China. Eine erste Begegnung und ihr
Scheitern, Zarich/Munchen 1984.
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Rolle und Kleidung von buddhistischen Priestern (»Bonzen«) aufgetreten. Dies schien
ihrer Aufgabe als Priester und als Verkiinder religioser Wahrheit zu entsprechen; und so
praktizierten es auch die Jesuiten in Japan. Sobald sie jedoch merkten, wie schlecht das
Image der buddhistischen Bonzen in den herrschenden Kreisen war, wechselten sie ihre Rolle
und traten als Gelehrte auf. Damit war auch eine verschiedene Rollenerwartung gegeben.
Erwartete man von den Bonzen religiose und magische Praktiken, so von den Gelehrten
und Literaten intellektuelle Bereicherung. Der ganze Erwartungshorizont war von da aus
mehr intellektuell bestimmt. Bezeichnend dafiir ist u.a. dass Ricci in den ersten Jahren
weder Kirchen noch Kapellen errichtete, stattdessen jedoch Konversationsrdume: »denn hier
predigt man durch Gespriche wirksamer und fruchtbarer als durch offizielle Predigten«."!

2 »Fiir Konfuzius gegen die Volksreligion«: Damit hingt engstens eine andere Option
zusammen, namlich die Wahl des religiésen Ankniipfungspunktes. Die »Volksreligion « war
ein Synkretismus von Buddhismus und Taoismus, in der Sicht Ricci’s ein ziemlich buntes
Gemisch von Gétter- und Geisterglauben, Zauberei und Magie, aber auch vielleicht von
Erlgsungsbediirfnis und Sehnsucht nach dem ewigen Leben. Die offizielle Staatsideologie
und die Weltanschauung der Gebildeten, an den chinesischen Klassikern, vor allem an
Kung-fu-tse orientiert, war jedoch mehr eine Philosophie und eine Moral als eine Religion.
Ricci jedenfalls kniipft bewusst an den Konfuzianismus der Gelehrten an; denn er glaubt,
dass in den klassischen Schriften Chinas der Glaube an den einen Gott enthalten sei, vor
allem bei Konfuzius, und erst nachtréglich durch buddhistisch-taoistische Einfliisse ver-
falscht. Diese Ankniipfung an Konfuzius geschieht vor allem in der Schrift Ricci’s Die
wahre Lehre iiber den Herrn des Himmels."* Von den eigentlichen christlichen Mysterien
ist in dieser Schrift nicht die Rede. Freilich will sie auch kein Katechismus und kein Kom-
pendium der christlichen Lehre, sondern »christliche Philosophie« in Auseinandersetzung
mit chinesischem Denken sein. In ihr bemiiht sich Ricci zu zeigen, dass die christliche Lehre
keine »neue Lehre«, sondern wahre Erfiillung der besten nationalen Traditionen Chinas
sei, ja das Christentum als Wiederherstellung des echten Konfuzianismus darzustellen. Die
Religion des »Herrn des Himmels« (Tien-schu), wie die christliche Religion von Ricci an
in China hief3, sollte mit dem chinesischen Altertum harmonisch verséhnbar sein.

3 »Mission von oben nach unten«: Die Wandlung »vom Bonzen zum Gelehrten« und
ebenso die Entscheidung, bei der Philosophie und nicht bei der Volksreligion anzukniipfen,
héngen engstens mit der elitiren Missionskonzeption Ricci’s zusammen: durch den Stand
der Literaten (in den man durch Priifungen aufstieg) und den aus diesem genommenen
Beamtenstab der Mandarine das Volk zu gewinnen. Dies bedeutete zundchst Verzicht auf
Augenblickserfolge und Massenbekehrungen, um stattdessen das Vertrauen der Mandarine
und vor allem des Kaisers selbst zu gewinnen. So schreibt Ricci im Jahre 1605: »Gott zeigte
uns klar, dass es nicht schwer wire, Christen zu gewinnen, und zwar in grofler Zahl. Aber
die ganze Gefahr lag darin, eine Volksbewegung hervorzurufen, weil die Patres nicht sehr

11 Matteo RicCl, Opere storiche, 14 Dazu vor allem Claudia VON 15 So schreibt P. Magalhées 1660 an
hg. v. Pietro TACCHI-VENTURI, Bd I, COLLANI, Theologie und Wissenschaft ~ den Ordensgeneral: »Nachst Gott
Macerata 1913, 215. in China, in: Karl MULLER (Hg.), beruht der Bestand der Mission einzig
12 Neueste Edition auf Chinesisch Naturwissenschaftliches Weltbild und auf der Mathematik« (Alfons VATH,
und Englisch: Matteo Riccl, The Evangelisierung, Nettetal 1993, 83-115.  Johann Adam Schall von Bell. Missio-
True Meaning of the Lord of Heaven nar in China, kaiserlicher Astronom
(Tien-chu Shih-i), hg. v. Edward und Ratgeber am Hofe zu Peking
MALATESTA, St. Louis 1985. 1592-1666. Ein Lebens- und Zeitbild,
13 BETTRAY, Die Akkomodations- KoIn 1933, 269).

methode (Anm.10), XXV.
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fest in China standen und sie dem Kaiser nicht bekannt waren«."* Denn eine Volksbewegung
hitte sofort das Misstrauen der herrschenden Kreise hervorgerufen und wire als potentiell
revolutiondres Element sogleich unterdriickt worden.

4 »Wissenschaft als Weg zu Gott«: Eine zentrale Rolle im Rahmen eines »gelenkten
Kulturwandels« spielt die Tétigkeit der Jesuitenmissionare als Vermittler europdischer
Technik und Wissenschaft, vor allem als Mathematiker und Hofastronomen, aber auch
als Architekten, Ingenieure, Hersteller von Kanonen, Uhrmacher und nicht zuletzt Karto-
graphen. Diese Tétigkeit hat nun im Kontext der Glaubensverbreitung und »Inkulturation «
des Christentums in China eine sehr vielschichtige Dimension, die nicht immer erkannt
worden ist." Unmittelbar und vordergriindig kam ihr eine taktische Funktion zu: sich
durch technische und vor allem astronomische Kenntnisse der chinesischen Fithrungs-
schicht und letztlich dem Kaiser unentbehrlich zu machen.!® Dies war aber keineswegs
ihre einzige Funktion. Die geographische Horizonterweiterung diente bei der berithmten
»Weltkarte« Riccis der Universalisierung des Weltbildes und der Uberwindung jenes
»sinozentrischen« Weltbildes, in welchem es auflerhalb des »Reiches der Mitte« nur einige
verstreute Barbareninseln gab - und damit nicht zuletzt auch der Offnung gegeniiber der
christlichen Botschaft.'® Durch Astronomie und exaktere Berechnungen, vor allem der
Sonnen- und Mondfinsternisse, wollten die Jesuiten zeigen, dass sie mehr von den »Dingen
des Himmels « verstanden.!” »Lehre vom Himmel«: das war sowohl die Astronomie wie
die Lehre vom »Herrn des Himmels« (Tien-schu), der Name fiir das Christentum;'® und
nicht umsonst wurde dem Jesuitenastronomen Schall von Bell, der den chinesischen
Kalender reformierte, der Ehrentitel verliehen Die Geheimnisse des Himmels ergriindender
Lehrer - hier war beides fast untrennbar verschmolzen, Astronomie und Theologie."” Diese
»apologetische« Funktion naturwissenschaftlicher Erkenntnis bei den Jesuiten ist jedoch
wieder in einem groferen Kontext zu sehen. Er lautet: »Rationalitit« der Natur als Weg
zu einem personlichen Schopfergott. Weisheit 11,20 (»Alles hast du nach Maf3, Zahl und
Gewicht geordnet«) gilt hier als zentrale Stelle. In der rational geordneten, einsichtigen
Gesetzen folgenden Natur begegnen wir einem Schopfer, der die hochste Weisheit und
Einsicht sein muss. Ein Argument, das immer wieder auftaucht, ist das teleologische: die
wunderbare Ordnung der Welt beweist die Existenz eines Schépfergottes, der alles weif3,
bis ins Kleinste lenkt und der vor allem - dies war fiir chinesisches Empfinden das Neue
und nicht selten Anstéflige und Unvollziehbare - sich um jeden Einzelnen personlich
kiimmert und von jedem Einzelnen eine personliche Beziehung will.* Wenn man daher
fragt, wo in der jesuitischen Inkulturation, die das Christentum immer betont und oft
allzu geradlinig als Erfiillung des alten China darzustellen pflegte, das eigentlich Neue
des Christentums fiir China angesiedelt war, das auch als solches empfunden wurde und
herausforderte, auch Widerspruch weckte, dann scheint es vor allem dies zu sein: Nicht
mehr kosmische Einordnung als das Letzte, und dies durch Erfiillung der néchstliegenden

16 BETTRAY, Die Akkomodations-
methode (Anm. 10), 202-207; Pas-
quale D'ELIA, Il Mappamondo

del P. Matteo Ricci, Vatikan1938.

17 Dazu bes. VATH, Johann Adam
Schall von Bell (Anm.15), 68-69,
84, 109-110, 307-308; vgl.dazu
auch BETTRAY, Die Akkomodations-
methode (Anm. 10), 177-178.

18 VATH, Johann Adam Schall von
Bell (Anm.15), 116. Vgl. die Inschrift
Schall v. Bells von 1660: »Nach den
alten Schriftstellern ist der Himmel
der Urheber der gluicklichen Ereig-
nisse im Leben der Weisen und
Heiligen. Dass ich unter der Regie-
rung Seiner Majestat leben und den
Kalender nach europaischen Metho-
den bearbeiten durfte und Missionare
zur Verbreitung des Glaubens in
China einfuhren konnte, ist ein Gluck

so grofs wie die aufgehende Sonne
und wie der wandernde Mond und
den verborgenen Ratschliissen des
Himmelsherrn, des hochsten Monar-
chen zu danken« (ebd., 200).

19 Ebd., 201

20 Vgl. GERNET, Chine et christia-
nisme (Anm.10), 71; VON COLLANI,
Theologie und Wissenschaft
(Anm.14), 100-101.
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diesseitigen Pflichten, sondern Personalitit, personliche Beziehung eines Jeden zum »Herrn
des Himmels «; bzw. nicht respektvolle Distanz als die Beziehung zum Absoluten, sondern
Intimitét. Gerade aus dem bekannten Buch von Gernet, Christus kam bis nach China,* so
diskutabel es im Einzelnen in seinen Folgerungen ist, scheint dies hervorzugehen.

Zusammenfassend kann man sagen: das Spezifikum der Missionsmethode Ricci’s und dann
generell der Jesuiten in China liegt darin, dass sie dem Dialog mit der fithrenden kulturtragenden
Schicht den Vorrang einrdumt. Sie ist daher weniger auf quantitativ messbare missionarische
Augenblickserfolge eingestellt als auf die langfristige geistige Begegnung mit und Umwandlung
einer Kultur, welche erst zur Annahme der christlichen Botschaft disponieren sollte.

2 Akkomodationsprinzipien
der Propaganda

In der Propaganda-Instruktion von 1659 und noch mehr in den Monita ad missionarios
begegnen Optionen, die zu den den oben genannten zumindest in Spannung stehen, wenn
nicht diametral entgegengesetzt zu sein scheinen. Dies sind:

1 eine Distanz gegeniiber Philosophie und »weltlicher Weisheit« als Ankniipfungspunkt
fiir den Glauben. Ebenso wie die Monita die prinzipielle Gewaltlosigkeit der Mission in der
Nachfolge dessen verkiinden, der »non ferro, sed ligno« gesiegt und die Seinen wie Schafe
unter die Wolfe gesandt habe, ebenso wenden sie sich gegen allzu weltfreudige Benutzung
anderer »natiirlicher Mittel«. So wenden sie sich dagegen, dass der Missionar sich eines
Prestiges bediene, das anderer Art sei als alleine das der Sache des von ihm vertretenen Evan-
geliums; sie wenden sich dagegen, dass er durch Worte »irdischer Weisheit« die Botschaft
des Kreuzes entleert. Die Gefahr bestehe, dass der Missionar »das, was niedrig und veracht-
lich in der Religion erscheint, in den Hintergrund stellt, um keinen Anstof} bei den Horern
zu erregen, dagegen betont von grofien und tiefen Dingen spricht und so auf die Weise der
Sophisten den Glauben nahezulegen sucht«.” Offensichtlich wird hier auf die chinesischen
Jesuiten, insbesondere Ricci, angespielt. Der Missionar miisse sich bewusst bleiben, dass in
der Kraft des Kreuzes allein die Kraft seiner Verkiindigung liege, und diirfe sich daher nicht
scheuen, iiberall den Gekreuzigten zu verkiinden. In keinem Falle diirfe er den Katechumenen
das Leiden und Kreuz Christi verschweigen, weil er flirchtet, dass sie daran Anstof3 nehmen.?
Gerechterweise ist zu sagen, dass letzterer versteckte Vorwurf an die Jesuiten so nicht stimmt.
Den Katechumenen wurde das Kreuz Christi nicht verschwiegen. Aber es gehorte fiir die
Jesuiten eher zur » Arkandisziplin«, nicht zur Auflenseite des Glaubens.** Und bezeichnend ist,
dass in der bereits erwahnten Schrift Ricci’s Die wahre Lehre vom Herrn des Himmels zwar von
Christus als Lehrer der wahren Gottesverehrung die Rede ist, jedoch von ihm nur berichtet
wird, dass er nach den 33 Jahren seines irdischen Lebens wieder zum Himmel zuriickkehrte.?

21 Siehe Anm.10. 25 Riccl, The true meaning zunichte« (Text nach Gerhard ROSEN-
22 Monita (Anm. 5), 44. (Anm.12), 449, Nr.580. Auch das KRANZ, Die alteste Christenheit in

23 Ebd., 43-46. alteste christliche Zeugnis in China, China in den Quellenzeugnissen der
24 BETTRAY, Die Akkomodations- die (nestorianische) »Stele von Nestorianer-Texte der Tang-

methode (Anm. 10), 365-382. Anders Si-an-fu« von 781, spricht tbrigens Dynastie, Berlin 1938, 51).

freilich die Methode der Dominikaner,  nicht direkt vom Kreuzestod Jesu, 26 METZLER, Orientation (Anm.7),
die ab 1631 in China wirkten: Benno umschreibt vielmehr seine Heils- 168-170.

BIERMANN, Die Anfange der neueren  bedeutung in theologischer Symbol- 27 METZLER (Hg.), Sacrae Cong-
Dominikanermission in China, sprache: »Er hangte eine leuchtende regationis (Anm. 2) 111/2, 702.

Mdnster 1927, 200-202. Sonne auf, um die Hallen der Fins- 28 Monita (Anm.5), 41-42.

ternis im Sturm zu nehmen; die
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2 Distanz statt Ndhe zu den Zentren der Macht. Es ist bekannt, dass die Propaganda
schon seit den ersten Jahren eines der Haupthindernisse fiir die von ihr konzipierte Neu-
ausrichtung der Mission im spanischen und portugiesischen Patronat erblickte, wahrend
die Jesuiten innerhalb dieser Patronatssysteme ihren Platz und ihre Freirdume gefunden
hatten. Freilich konnte auch die Propaganda nicht jeden Kontakt mit dem »brachium
saeculare« vermeiden. Thre Missionare arbeiteten haufig mit den politischen und wirt-
schaftlichen Vertretern Frankreichs zusammen und gerieten so zwangsldufig in den Sog
franzdsischer Interessen, wenn auch die Propaganda darauf bedacht blieb, eine eigentliche
Einmischung der weltlichen Gewalt in kirchliche Angelegenheiten zu vermeiden.?® Speziell
jedoch gegeniiber nicht-christlichen Potentaten lautete das Motto: vor allem harmlos und
uninteressant erscheinen! So heif3t es in der Instruktion von 1659:

»Halten Sie sich von Politik und staatlichen Angelegenheiten so sehr fern, dass Sie sich
nicht einmal durch eindringliche Bitten dazu erweichen lassen, ffentliche Amter zu
tibernehmen ... Sie missen wissen, dass Sie der Kongregation grofite Ungelegenheit
bereiten, wenn Sie sich darin einmischen oder hineinmischen lassen, und zwar nicht nur
wenn dies zum Schaden der Religion und zur Vertreibung der Missionare fiihrt, sondern
auch wenn die sichere Hoffnung besteht, dadurch der Religion und Glaubensverbreitung
zu dienen. — Lassen Sie sich dazu auch nicht durch das Beispiel anderer Ordensleute
entschuldigen. Sie haben ihnen vielmehr als Beispiel voranzugehen, damit diese und die
Volker von Ihnen lernen, wie der Heilige Stuhl hier denkt: denn das Wort Gottes ist nicht
durch diese kiinstlichen Mittel, sondern mit Liebe, Verachtung der menschlichen Dinge,
Bescheidenheit, Méfligkeit im Leben, Geduld, Gebet und die anderen Tugenden apos-
tolischer Médnner auszusden ... Wenn die Fiirsten Sie um Thren Rat bitten, dann antworten
Sie nur auf vielfaches Bitten und nachdem Sie sich auf dieses unser Verbot berufen haben,
und Dinge, die mit Gerechtigkeit und Ewigkeit zu tun haben; dann jedoch sehen Sie zu,
dass Sie moglichst schnell den Hof verlassen ... Und ehe Sie am Hof bleiben, geben Sie
an, dass Sie von Politik keine Ahnung haben und fiir 6ffentliche Amter véllig ungeeignet
sind, damit Sie méglichst schnell aus dem gefahrenreichen Ort entweichen kénnen«.”

Und die Monita schliefen sich dieser Warnung an.”® Was hier als warnendes Beispiel im
Hintergrund stand, waren die politischen Verquickungen der Jesuiten in Japan. Denn diese
hatten sich als internationale Agenten in den Daimyo-Hofen wichtig gemacht und damit
auf das glatte Parkett der Macht begeben. Als dann die Shogune seit Hideyoshi ganz Japan
unter Kontrolle bekamen, erschienen ihnen die Jesuiten als duflerst wichtig — aber auch
gefihrlich. Das Fazit dieser Erfahrung konnte so interpretiert werden: méglichst sich von
den Hofen fernhalten, um harmlos und ungeféihrlich zu erscheinen. Freilich war dies fiir
China keine sinnvolle Taktik, weil alles von den Behérden beobachtet wurde und nur gute
Beziehungen zu hochsten Stellen eine »neue Religion« davor bewahren konnten, gleich als
subversiv und potentiell revolutiondr unterdriickt zu werden.

3 Ablehnung von weltlicher Wissenschaft als Mittel des Apostolats. In folgendem Text
der Monita ist der Seitenhieb auf die Jesuiten in Peking nur allzu deutlich:

»Da Christus und die Apostel sich dieser Mittel in keiner Weise bedient haben, miissen
wir sie auch entweder ganz zuriickweisen oder nur mit grofler Vorsicht gebrauchen. Von
solcher Art sind die Astronomie und die tibrigen Naturwissenschaften; von solcher Art sind
Malerei und technisch-handwerkliche Fahigkeiten. Durch all dies wird der Missionar mehr
belastet und behindert als unterstiitzt; soviel Zeit darin investiert wird, geht dem Gebet
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und dem Apostolat verloren ... Manchmal geschieht es auch, dass die Missionare in dem
Bestreben, in diesen Fertigkeiten als genial und kompetent zu gelten, damit diese Autoritét
ihnen in der Verkiindigung zugute komme, genau das Gegenteil erreichen, da sie durch
ihre Uberlegenheit MifStrauen wecken oder gar menschlich véllig abgelehnt werden«.?

Hier wird sicher das Anliegen der Jesuiten-Astronomen missverstanden. Denn es ging ihnen
nicht nur um Gewinnung eines rein dufleren Prestiges, sondern um Begegnung mit einer
Kultur »auf héchster Ebene«. Der Jesuitenmissionar Bouvet wendet daher auch um 1700
gegen diese Argumentation ein, schon die Weisen aus dem Morgenlande seien von einem
Stern zum Messias gefiihrt worden; Mathematik und Astronomie fithrten zur Erkenntnis
der wunderbaren Ordnung Gottes, die Gott zu Beginn geschaffen habe, um die Zeiten zu
markieren.*® Hier steht alles Weltliche mehr oder weniger bruchlos im Dienste der Offen-
barung, wihrend die Propaganda von einem mehr von Kreuz und Sitinde bestimmten
Standpunkt ausgeht.

4 Zentrales positives Ziel sind Gemeinden und einheimische Kirche. Die Propa-
ganda-Missionare sind nicht in erster Linie bestrebt, zuerst die intellektuellen und
politischen Fithrungsschichten zu gewinnen oder zumindest dort Duldung zu erreichen
und Misstrauen abzubauen. Sie wollten, selbst wenn dies nur aus Randgruppen geschah,
Gemeinden aufbauen, vor allem aber einen einheimischen Klerus und schlief3lich ein-
heimischen Episkopat schaffen. Der einheimische Klerus und Episkopat, fiir die Propaganda
A und O der Mission, ist hier das, was fur die Jesuiten die Ndhe zu den Flrstenhofen und
zur politisch-kulturellen Fithrungsschicht ist. In ihm geschieht eigentlich Inkulturation und
Einpflanzung des Evangeliums; ohne einheimischen Klerus ist eine Missionskirche, wie
der erste Sekretidr Francesco Ingoli im Blick auf die Notwendigkeit, Indianer in Amerika
zu weihen, ausdriickt, noch »ein Kind«.* Eine Kirche kann Minderheit bleiben, verfolgt
sein; ob sie eigentlich erwachsen ist, entscheidet sich daran, ob sie einen einheimischen
Klerus und Episkopat hat. Dabei war fiir die Propaganda nicht so wichtig wie fiir die Jesuiten,
welchen gesellschaftlichen und kulturellen Rang der einheimische Klerus innerhalb seiner
eigenen Kultur einnimmt, ob er von den traditionellen geistigen Fithrungsschichten voll
anerkannt ist. Dies war wiederum fiir die Jesuiten zumindest bei den ersten Uberlegungen
hinsichtlich eines chinesischen Klerus, der dem Literatenstand entstammen sollte, sehr
wichtig.??

3 Uberlegungen zu einer
abschlieflenden Bewertung

Der Missionshistoriker Johannes Beckmann hat geduflert, dass das Missionsideal der Pro-
paganda im Grund moderner sei als die eher noch »mittelalterliche«, dem Schema »Von
oben nach unten« verhaftete Methode der Jesuitenmissionare.>® Dieses Urteil ist weithin

29 Ebd., 46-47. 32 Dies (und nicht die Idee einer 33 In: Hubert JEDIN (Hg.), Hand-
30 VON COLLANI, Theologie und Liturgie in der »Volkssprache«) war buch der Kirchengeschichte, Bd.v,
Wissenschaft (Anm. 14),101. der Hintergrund fur die Bemthungen Freiburg i. Br. 1970, 312, 314-315.
31 METZLER (Hg.), Sacrae Cong- der Jesuiten, die Liturgie in »Man-

regationis (Anm. 2) 1/1,178. darinen-Chinesisch« zu feiern:

Pasquale D'ELIA, La lingua cinese
nella liturgia e i Gesuiti del secolo
XV, in: Civilta Cattolica (1953/3)
55-70.
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zutreffend. Dennoch bedarf es der Modifikation. Gewiss handelt es sich hier um ein
Missionsideal, das sich bemiiht, das Angewiesensein allein auf die tibernatiirliche Kraft des
Evangeliums radikal ernst zu nehmen. Das Bemiihen um Befreiung der Mission aus aller
machtpolitischen und kolonialistischen Verquickung beriihrt heute auf jeden Fall sym-
pathisch. Es ist gleichzeitig eine Riickkehr zur Urkirche (die in den Monita immer wieder
als nach wie vor giiltige Norm vorgestellt wird) und eine Vorwegnahme dessen, was erst das
20.Jahrhundert realisieren konnte. Genauer handelt es sich um einen Versuch, das tridenti-
nische Kirchenmodell auflerhalb der Bedingungen der » Christenheit« zu realisieren. Was
freilich von der Mission der alten Kirche scheidet, ist das romisch-zentralistische Moment;
was mit ihr verbindet, ist der Verzicht auf die »konstantinische« und staatskirchliche
Komponente. Was hier jedoch weniger im Mittelpunkt steht als bei den Jesuiten, ist das
Moment der geistigen Begegnung mit einer fremden Kultur. Das Anpassungsprinzip ist eher
pragmatisch. Es ging um rein duflere Anpassung an »fremde Sitten«, nicht um Verstehen
von innen her und um Begegnung mit einem fremden geistigen Kosmos. Was von diesen
»Sitten« mit christlichem Glauben und christlicher Moral vereinbar oder unvereinbar war,
schien darum, anders als fur die Jesuiten, selbstverstindlich festzustehen; dazu bedurfte es
keines komplizierten Verstehensprozesses von innen her. Gerade dies sollte sich im »Riten -
streit« tragisch auswirken. *
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m 3. Dezember 1552 starb Franz Xaver erschopft und einsam auf der Insel Sheting-
chuen mit Blick auf die Stidkiiste Chinas. Der baskische Edelmann hatte sich bereits

in den frithen dreifliger Jahren in Paris Ignatius von Loyola angeschlossen, der ihn

im Mirz 1540 auf Bitten des Konigs von Portugal nach Lissabon geschickt hatte, von wo er
nach Indien aufgebrochen und dort im Mai 1542 angekommen war. Nach mehreren Reisen
in Indien selbst und im Pazifikraum war sein letztes Ziel die Verkiindigung des Christentums
im Reich der Mitte, was sich nicht nur wegen seines frithen Todes nicht erfiillte, sondern
auch wegen einer restriktiven AufSenpolitik Chinas, welches sich gegeniiber jeglichen aus-
wirtigen Kontakten hermetisch abgeriegelt hatte - so die seit langem akzeptierte Erkldrung.
Der Tod Franz Xavers fand nicht nur in der ganzen katholischen Welt einen ikono-
graphischen Niederschlag, motivierte nicht nur zahllose Méanner zum Eintritt in die Gesell-
schaft Jesu mit dem Ziel der Glaubensverkiindigung in der Neuen Welt, sondern das Bild eines
verschlossenen Chinas pragte und préigt die europdische Wahrnehmung in historischen und
missionswissenschaftlichen Studien bis in die Gegenwart.! Es erstaunt in Anbetracht der seit
zwei Jahrzehnten andauernden Migrationskrise in Europa, in der es trotz technischer Mittel
nicht gelingt, die kleine Kiiste der Insel Lampedusa oder den Armelkanal zu kontrollieren, dass
unhinterfragt aus iiberlieferten Werken tibernommen wird, China hatte im 16.Jahrhundert
tausende Kilometer seiner Kiiste erfolgreich und andauernd abriegeln kénnen. Der Beant-
wortung dieser Frage soll in diesem Artikel ein Schritt nahergekommen werden, indem aufgrund
erschienener Studien der Frage nachgegangen wird, wie sich bis 1552 die Kontakte Europas, vor
allem Portugals, mit China gestalteten und von welchem Bild des Reiches der Mitte sich die
dort prasenten européischen Kaufleute und Kleriker leiten lieflen. Auf diesem Hintergrund
werden dann die Quellen der Monumenta Historica Societatis Iesu auf die Frage untersucht,

iiber welche Chinakenntnisse Franz Xaver vor seiner Reise nach Japan von 1549 verfiigte.

1 Erste Kontakte Portugals mit China

Nachdem ab der Mitte des 14. Jahrhunderts die Kontakte Europas mit China infolge der
vom Pestjahr 1348 ausgelosten Depression, des Zusammenbruchs des Mongolenreiches
und des Wechsels von der Yuan- zur Mingdynastie 1368 unterbrochen waren, reduzierten
sich die Chinakenntnisse fiir den Rest des Spatmittelalters auf den Bericht Marco Polos
iiber dessen Fernostreise von 1271 bis 1295 und eine um 1356 von Jean Mandeville verfasste
Reisebeschreibung. In beiden Zeugnissen ist von einem Reich im Fernen Osten namens
Cathay die Rede. Im ersten wird von einer friedlichen Hochkultur mit einem gepflegten
Rechtssystem und der Bereitschaft der Bevolkerung zur Ubernahme des Christentums,
im zweiten von einem christlichen Reich, regiert vom Priesterkénig Johannes, berichtet.?

1 So zum Beispiel: Claudia VON
COLLANI, Die Chinamission von
1520-1630, in: Jean Marie MAYEUR
et al. (Hg.), Die Geschichte des
Christentums, Band 8, Die Zeit der
Konfessionen (1530-1620/30),
Freiburg/Basel/Wien 1992, 933-956,
933. In analoger Weise weist Hitomi
Omata Rappo in ihrer Dissertation
darauf hin, dass erbauliche Schriften
Uber die Christenverfolgungen in
Japan im ausgehenden 16. und be-
ginnenden 17. Jahrhundert in Europa
das Bild eines despotischen und

brutalen Reiches bis in die Gegenwart
pragten, ja sogar mit Auswirkungen
auf ein ab der zweiten Halfte des

19. Jahrhunderts aufgebautes japa-
nisches Selbstbild (vgl. Hitomi OMATA
RAPPO, Des Indes lointaines aux
scénes des colleges. Les reflets des
martyrs de la mission japonaise en
Europe [XVie-XVille siécle], Mlnster
2020).

2 Matthieu BERNHARDT, Construc-
tion et enjeux du savoir ethnogra-
phique sur la Chine dans I'ceuvre de
Matteo Ricci S.J., in: Archivum
Historicum Societatis lesu 79

(2010) 321-344, 321-324; Hugues
DIDIER, Fantémes d'Islam et de
Chine. Le voyage de Bento de Gdis s.j.
(1603-1607), Paris 2003, 155-157;
Johan VAN MECHELEN, Yuan, in:
Nicolas STANDAERT (Hg.), Handbook
of Christianity in China, Volume One:
635-1800, Leiden u.a. 2001, 43-111,
hier 49, 68, 82-83, 97-98.
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Im ausgehenden 15. Jahrhundert stief? die Frage nach der geographischen Lokalisierung
von Cathay auf erneutes Interesse. Die Organisatoren maritimer Expeditionen, ausgehend
von der Iberischen Halbinsel, fassten aufgrund der beiden Berichte den Beschluss, die
vergessene Hochkultur im Fernen Osten auf bisher unbekannten Seewegen aufzusuchen.?

Die siidchinesische Kiiste war in portugiesischen Karten spétestens seit 1502 ein-
gezeichnet.* Uberzeugt war man aber bis auf weiteres von der Existenz zweier Reiche:
von China im Stiden mit einer Kiiste zum Pazifik und Cathay im Nordwesten, 6stlich von
Persien und siidlich des Tatarenreiches.’

Zu ersten Kontakten zwischen Portugal und China kam es iiber Kaufleute im Raum
des Indischen und Pazifischen Ozeans und iiber Begegnungen zwischen chinesischen
Matrosen auf portugiesischen Schiffen und portugiesischen Handlern auf chinesischen
Dschunken - Jahre bevor die ersten Européer chinesisches Festland betraten.

Die Portugiesen Jorge Alvares und Rafael Perestrello waren dann 1514 bzw. 1515-1516 die ersten,
die in T’an-men erfolgreich Handel trieben, letzterer verfasste einen ersten Chinabericht. Im
August 1517 liefen acht Schiffe unter Ferndo Peres de Andrade mit Tomé Pires als koniglichem
Gesandten Portugals in Kanton ein. Man erteilte ihnen nicht sogleich die Erlaubnis, an Land
zu gehen. Die ortlichen Behérden empfingen sie aber bald offiziell mit groflem Pomp. Ein
Schiff durfte sogar die Kiiste von Fujian im Blick auf weitere Handelsbeziehungen erkunden.

Nach diesem verheiflungsvollen Beginn kam es zu mehreren Begegnungen, die die
Beziehungen fiir die folgenden dreilig Jahre verdndern sollten. Im August 1519 gelangte
Simdo de Andrade, Bruder von Ferndo, in die Perlflussmiindung, baute in T’un-men ein
Fort, hinderte andere Schiffe am Handel und erbeutete Kinder aus der &rtlichen Ober-
schicht, die man spiter in portugiesischen Familien Indiens wiederfand. Daraus ging das
Bild der Portugiesen als Kindermoérder und Kannibalen hervor. Die Behorden sahen in
diesem eigenmichtigen Vorgehen eine Verletzung ihrer Souveranitat.

Tomé Pires in der Funktion eines portugiesischen Botschafters blieb bis Januar 1520
in Kanton und folgte dann dem kaiserlichen Hof bis Nanjing und schliefSlich bis Beijing.
Grundsitzlich war die Ming-Dynastie gegeniiber der Zulassung neuer Tributgesandtschaften
ablehnend eingestellt. Die letzten Jahre von Kaiser Zhengde waren aber von einem Geist der
Offnung geprigt. Die Staatstrauer iiber dessen Tod vom 19. April 1521 bedingte aber die Sus-
pendierung aller Verhandlungen mit Ausldndern, worauf die Gesandtschaft im September
1521 wieder in Kanton angekommen ist.

In der Zwischenzeit trafen im April/Mai 1521 erneut portugiesische Handelsschiffe in
Kanton ein, deren Fiihrung sich aber weigerte, wegen der Staatstrauer ihre Aktivititen zu
sistieren. Es ist darauf im Juni und September zu kriegerischen Auseinandersetzungen
gekommen, aus denen Portugal siegreich hervorgegangen ist. Diese ersten Begegnungen
fithrten zum Entscheid Chinas, mit Portugal inskiinftig keine Beziehungen mehr zu pflegen.

3 Auch Christoph Columbus war
von der Hoffnung getragen, auf
dem Seeweg uber den Atlantik gen
Westen zu Cathay vordringen zu
konnen. Ebenso segelte 1524 eine
franzosische Flotte nach Westen, um
Uber Nordamerika die Nordwest-
passage nach Cathay zu finden

(vgl. Georg SCHURHAMMER, Franz
Xaver, sein Leben und seine Zeit.
Erster Band, Europa 1506-1541,
Freiburg i. Br./Basel/Wien 1955, 108).

4 Maria Fernanda Alegria datiert

die erste bekannte portugiesische
Seekarte, in der die chinesische Kuste
eingetragen war, ins Jahr1517. Warum
sie auf die friiheren Zeugnisse, die
Roderich Ptak nennt, keinen Bezug
nimmt, ist unklar (vgl. Maria Fernanda
ALEGRIA et al., Cartografia e Viagens,
in: Francisco BETHENCOURT /Kirti
CHAUDHURI [Hg.], Histéria da Expan-
sao Portuguesa, vol.I. A Formacdo

do Império [1415-1570], Navarra 1998,
26-61, 49; Roderich PTAK, Portugal in

China. Kurzer Abriss der portugie-
sisch-chinesischen Beziehungen und
der Geschichte Macaus im 16. und
beginnenden 17. Jahrhundert, Heidel-
berg 21982, 14).
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Tomé Pires und seine Gefahrten, die sich in Kanton aufhielten, wurden in Geiselhaft
genommen. Ersterer starb 1524. Zwei seiner Gefahrten, Cristovao Vieira und Vasco Calvio,
iiberlebten bis 1534 bzw. 1536. Obwohl offiziell Gefangene konnten sie Berichte verfassen, die
bis Portugal gelangten. Darin bezeugen sie Gewaltanwendungen und entwiirdigende Verhére
sowie ein streng reglementiertes Leben im offentlichen Alltag, der von vielen Zeremonien
umrahmt ist. Chinesen erscheinen darin einerseits voll von Bosartigkeit, anmaflend, hoch-
miitig und brutal, anderseits aber auch als feige, schwach und kriegsunerfahren.

Nach 1521 ruhten vorerst die offiziellen Beziehungen zwischen den beiden Reichen. Dies
lag zuerst in Chinas generellen Restriktionen ausldndischer Kontakte in den zwanziger
Jahren begriindet. Als China aber die Hifen wieder 6ffnete, blieb Portugal weiterhin aus-
geschlossen. Irritiert haben die chinesischen Behérden sicher das selbstherrliche Verhalten
Simédo Andrades und die kriegerischen Begegnungen. Die europdische Ungeduld einerseits
und die langsame und komplizierte chinesische Biirokratie andererseits sollten wahrend
des ganzen 16. Jahrhunderts zu Kommunikationsschwierigkeiten fiihren. Auf diesem Hin-
tergrund wird auch verstindlich, warum européische Quellen China als abgeriegelt und
verschlossen gegentiber jeglichen fremden Einfliissen darstellen. Dass die Beh6rden nach
den ersten Begegnungen eine reservierte Haltung einnahmen, ist verstandlich. Die Chinesen
zeigten sich hingegen positiven Impulsen Portugals gegeniiber erstaunlich offen. So ver-
suchten sie, die Schiffsbautechnik und die Artillerie nachzuahmen. Wenig spiter wurde die
Grofle Mauer mit portugiesischen Kanonen ausgestattet.®

2 Marginalisierung und leiser Neubeginn
in den ausgehenden vierziger Jahren

Fir die weiteren zwanziger und dreifSiger Jahre des 16. Jahrhunderts sind keine nennens-
werten Zeugnisse von Kontakten zwischen Europdern und Chinesen tiberliefert. Es ist
zu vermuten, dass der inoffizielle Handel auf den der Kiiste vorgelagerten Inseln und in
abgelegenen Buchten fortlebte. Dabei entwickelten sich die Insel Lien-kang im Zhoushan-
Archipel der Kiistenprovinz Zhejiang und ein Hafen nahe bei Xiamen in Fujian zu
blithenden, aber illegalen oder halblegalen Umschlagplédtzen zwischen Japan, China und
dem Siidwesten Asiens. Es war quasi eine Wiederbelebung des einst akzeptierten Handels
in Guangdong, allerdings von den Behdrden mit Misstrauen beobachtet. Die Portugiesen
waren an beiden Héfen prisent, aber weniger als selbstindige Héndler, vielmehr par-
tizipierten sie an einem sino-japanischen Austausch. Insgesamt haben in dieser Zeit rund
200 Portugiesen in chinesischen Hafenstddten gelebt. Das erste Schiff, das 1542 Japan anlief,
hatte zuvor in Lien-kang, in portugiesischen Quellen Liampo genannt, Halt gemacht.

5 Vgl. Paul OBERHOLZER, Die Iden- 6 Vgl. Tonio ANDRADE, Cannibals Historia diplomatica de Portugal,
titat des legendéren Cathay mit with Cannons. The Sino-Portuguese Coimbra 32010, 128; PTAK, Portugal
China. Die Expedition Bento de Clasters of 1521-1522 and the early (Anm. 4), 14-24; John E. WILLS,
Goes'sJ als Manifestation jesuitischen  Chinese adoption of western guns, in:  Relations with maritime Europeans,
Selbstverstandnisses, in: Reimund Journal of Early Modern History, 1514-1662, in: Denis TWITCHETT/
HAAS (Hg.), Fiat voluntas tua. Theo- 4 (2014) 311-335, 317-320; Francisco Fredererick W. MOTE (Hg.), The Cam-
loge und Historiker — Priester und BETHENCOURT, O Contacto entre bridge History of China, vol. 8. The
Professor, Festschrift zum 65. Geburts-  povos e civilizagdes, in: BETHEN- Ming Dynasty, 1368-164, Part 2, Cam-
tag von Harm Klueting am 23. Marz COURT/CHAUDHURI (Hg.), Historia bridge 1998, 333-375, 337-341.

2014, Munster 2014, 311-326. da Expansao Portuguesa (Anm. 4),

88-110, 98-99; Kirti CHAUDHURI,
O Estabelecimento no Oriente, in:
ebd.,163-191; Soares MARTINEZ,
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Nachrichten am Hof in Peking iiber unkontrollierten Handel, was als Piraterie bezeichnet
wurde, hatten im Juli 1547 die Ernennung des Beamten Chu Wan zur Folge, dem die Aufgabe
ibertragen war, jeden Warentausch in der Kiistengegend zu unterbinden. Von April bis Juni
1548 organisierte er einen GrofSangriff auf den Hafen von Lien-kang. Von portugiesischen
Opfern oder Kriegsgefangenen ist nichts bekannt. In Fujian hingegen gelang es portugiesischen
Hindlern, durch Bestechung weiterhin Handelsgeschifte zu treiben. Unterstiitzt wurden
sie dabei von dem einstigen Beamten Lin Hsi-yiian, der Chu Wans Rigorismus kritisierte
und die Portugiesen verteidigte, die sich friedfertig verhalten und die Behérden im Kampf
gegen die Piraten unterstiitzt hdtten. Just in dieser Zeit bereitete Franz Xaver nach seiner
ersten Reise in die Molukken vom Januar 1548 bis zum April 1549 in Goa und Cochin seinen
Aufbruch nach Japan vor. Am 2. April 1548 korrespondierte er in Goa mit seinem Freund
Diogo Pereira, einem portugiesischen Grolkaufmann, der sich in Cochin fiir eine Handels-
reise nach China riistete.” Dieses Unternehmen erstreckte sich iiber mehrere Monate,
gerade in dieser Zeit, in der sich die Bedingungen fiir den Fernhandel an der chinesischen
Kiiste deutlich verschlechterten. So gelang es im Frithjahr 1549 zwei Kommandanten der
Kiistenwache unter Chu Wan, am siidlichen Ende der Kiiste von Fujian, zwei Dschunken
Pereiras, in ihre Gewalt zu bringen, was viele Reisende das Leben kostete. Neben zahlreichen
Chinesen wurden auch vier Portugiesen gefangen genommen, die sich als Konige oder
Prinzen aus Malakka ausgaben. Das Anliegen, die Gefangenen wieder auszuldsen, sollte
fiir die Vorbereitung der Chinamission Franz Xavers von Bedeutung sein.

Die chinesischen Behorden beurteilten aber Chu Wans Vorgehen als zu aggressiv und
enthoben ihn seines Amtes. Wohl mussten die Portugiesen in ihrem Exil bleiben, duflerten
sich aber lobend iiber die Rechtspflege. Aus ihrer falschen Identitit erwuchsen ihnen keine
Nachteile. Sie lebten noch iiber Jahre in verschiedenen Kiistenstadten und hatten Kontakte
mit weiteren portugiesischen Handlern.

In den ausgehenden vierziger Jahren kam es zu einer Wiederbelebung des Waren-
austausches an der Kiiste von Guangdong unter starker militdrischer Prisenz Chinas in
Zusammenarbeit mit den lokalen Eliten. In diesen gewandelten Verhéltnissen schickten sich
die Portugiesen an, sich von dem verhdngnisvollen Erbe aus den frithen zwanziger Jahren
zu befreien und ihre Beziehungen zu China zu normalisieren. Die Situation der Portugiesen
in den chinesischen Hafenstddten unterschied sich insofern von derjenigen im Indischen
Ozean, als sie vom Estado de India, der iiber keine Interventionsméglichkeiten zu ihren
Gunsten verfiigte, vollig isoliert waren.®

3 Versuche der Normalisierung
in den fiinfziger Jahren

Im Rahmen dieser Entspannung und neuen Offnung wurden 1552 von portugiesischer Seite
zwei Vorstofle unternommen: einer von Franz Xaver, der mit seinem Tod am 3. Dezember
dieses Jahres auf der Insel Sheling-chuen als gescheitert sein Ende fand. Die andere Initiative
geht auf den Kaufmann Leonel de Sousa zuriick, der wie Franz Xaver in diesem Jahr an der
Kiiste von Guangdong angekommen ist. Da ihm das Gelingen seiner eigenen Geschifte
das erste Anliegen war, suchte er mit den Behorden ein gutes Einvernehmen. Dabei fand
er einen Ansprechpartner, der bereit war, eine Ubereinkunft auszuarbeiten: Wang Po,
den Vizekommissar des dortigen maritimen Verteidigungsbezirks. Sousa erkannte, dass
in Kanton alle Fremden gegen Bezahlung der Zolle Handel treiben durften, aufler die als
Farangi bezeichneten Portugiesen. So iiberzeugte Sousa die tibrigen portugiesischen Kauf-
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leute, die erforderlichen Abgaben zu entrichten. Auf die Mitteilung Wang Pos, dass ein Zoll
von zwanzig Prozent auf das Handelsgut erhoben wiirde, konnte Sousa bewirken, dass nur
die von den Portugiesen angebotenen zehn Prozent bezahlt wurden, indem Wang Po nur
die Hilfte der Ware kontrollierte. Zahlreiche Portugiesen gelangten darauf nach Kanton
und konnten vor den Beamten einen so grofien Teil der Giiter verbergen, dass sie nur ein
Drittel der an sich vorgesehenen Beitrage einzahlen mussten. Wang Po machte zudem den
Vorschlag, dass eine chinesische Gesandtschaft nach Malakka, das seit 1511 portugiesisch
war, aufbrechen sollte, um die Verhaltnisse mit Portugal zu kldren, wozu es allerdings nicht
gekommen ist. Nachdem aber Sousa im Herbst 1554 dorthin zuriickgesegelt war, hat er dort
erste Vorbereitungen fiir die Einrichtung einer Handelsbasis der Portugiesen in Guangdong
getroffen. Der von beiden Partnern mit Entschiedenheit vorangetriebene Prozess fand in
den Akten der kaiserlichen Verwaltung in Beijing keinen Niederschlag.® Bezeichnenderweise
bringt aber weder von chinesischer noch von portugiesischer Seite jemand das Vorgehen
Sousas und Wang Pos mit Illegalitit in Verbindung.

Die gegenwadrtige Forschung présentiert Portugal als weniger aggressiv und China als
weniger selbstgeniigsam und verschlossen als in der traditionellen Historiographie, die
sich weitgehend an Quellen der kaiserlichen Verwaltung, an Zeugnissen hagiographischen
Charakters von Franz Xaver und am Bemiihen Portugals, als konigliche Gesandtschaft offiziell
empfangen zu werden, orientiert. Dieses neue Bild hingegen trdgt der facettenreichen gesell-
schaftlichen Realitdt Chinas mit verschiedenen Handelsaktivititen in den Kiistenstddten
Rechnung. Es gibt in chinesischen Quellen neben den negativen Zeugnissen iiber Simao
Andrade und die Seeschlacht von 1521 zu allen Zeiten Hinweise auf ein konziliantes Vorgehen
der Portugiesen. So legten die Behorden auch immer wieder eine erstaunliche Offenheit fiir
einen grof3ziigigen Umgang mit portugiesischen Kaufleuten an den Tag. Dass die Chinamission
Franz Xavers am hermetisch abgeriegelten Reich der Mitte scheiterte, wihrend ein Landsmann
gleichzeitig grofiziigige Privilegien aushandelte und die Fundamente fiir eine andauernde
Prasenz Portugals legte, erfordert ein neues Studium der Briefe Franz Xavers im Hinblick auf
seine Reise nach China - im folgenden Abschnitt anhand der Quellen bis 1549.

4 Erste Berichte iiber China
in der Gesellschaft Jesu

Im Schriftgut der Gesellschaft Jesu, das der Administration, aber auch der Erbauung diente,
finden sich im Jahre 1546 die ersten Zeugnisse tiber China. Franz Xaver erwahnt es in einem
Brief vom 10. Mai 1546, verfasst in Amboina an seine Mitbriider in Europa: In Malakka habe
ihm ein portugiesischer Kaufmann, der aus China zuriickgekehrt war, von einer Begegnung
mit einem vornehmen Chinesen vom Ko6nigshof erzihlt. Dieser fragte den Kaufmann
unter anderem, ob die Christen Schweinefleisch essen, denn in seiner Heimat gébe es zahl-

7 Epistolae S.Francisci Xaverii alia- 8 Clharles] R[alph] BOXER, A Portu- Zeit. Zweiter Band, Asien (1541-1552),
que ejus scripta, nova edidio, tomus | guese account of South China Dritter Teilband, Japan und China
(1535-1548), Monumenta Historica in 1549-1552, in: Archivum Historicum 1549-1552, Freiburg i. Br./Basel/ Wien
Socitatis lesu 67, Romae 1944, Societatis lesu 22 (1953) 57-92,58; 1973, 328-329; WILLS, Relations
436-438, Nr.65. PTAK, Portugal (Anm. 4), 29-37; (Anm.6), 341-343.
J.R.RUSSELL-WOOD, Fronteiras 9 WILLS, Relations (Anm.6),
de Integracdo, in: BETHENCOURT/ 343-345.

CHAUDHURI (Hg.), Histéria da
Expansdo Portuguesa (Anm.4),
238-255, 245; Georg SCHURHAMMER,
Franz Xaver, Sein Leben und seine
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reiche Menschen, die in den Bergen abgesondert von der tibrigen Zivilisation leben, kein
Schweinefleisch essen und in threm Kalender viele Feste verzeichnen. Franz Xaver vermutet
aufgrund dieser Aussage, zumal sie sicher keine Muslime sind, dass es sich um Christen,
die das alte und neue Gesetz beachten, wie es der Priesterkonig Johannes erfordert, oder
um Angehorige der zehn Stimme Israels handelt. Franz Xaver féhrt fort, dass alljahrlich
viele portugiesische Schiffe von Malakka zu chinesischen Héfen fiir Handelsgeschifte auf-
brechen, worauf er die Reisenden angewiesen habe, genaue Informationen tiber dortige
Zeremonien und Gebrduche einzuholen, um in Erfahrung zu bringen, ob dort Christen
oder Juden leben. Denn viele sagen, so Franz Xaver, dass der Apostel Thomas nach China
gezogen sei und viele Christen getauft habe. Bevor die Portugiesen nach Indien gelangten,
wiren aus orientalischen Kirchen Bischofe dorthin geschickt worden, um das kirchliche
Leben zu regeln. Franz Xaver verspricht in diesem Brief, der Angelegenheit hochste Auf-
merksamkeit zu zollen und im kommenden Jahr weitere Informationen zu iibermitteln.

Auf dem Hintergrund dieses ersten Zeugnisses {iberrascht ein Brief von Henrique
Henriques, abgefasst in Goa am 12. November 1546 an die Mitbriider in Coimbra. Kurz
kommt er auf das riesige Konigreich China zu sprechen, das aber keinen Fremden Einlass
gewihre, sondern solche sogleich gefangen nehme. Alle seien Heiden und beteten Gotzen-
bilder an. Gerade deswegen macht Henriques den Vorschlag, dorthin aufzubrechen, um
in Gefangenschaft zu geraten und die Bewohner auf den Weg der Wahrheit zu fiihren. Die
Nachrichten habe er von einem vertrauenswiirdigen portugiesischen Kaufmann, der bei
ihnen die Exerzitien gemacht habe, vorher aber zum Handel nachts in das Land gelangt
war und sich versteckt gehalten hatte."!

Aus demselben Jahr, dem 27. Juni 1546, stammen die Constitutiones Collegii S. Pauli, Goae
erecti. Darin ist wohl vorgesehen, dass der Grofiteil der Schiilerschaft aus Goanesen besteht.
Das Kolleg sollte zudem einer beschréinkten Zahl von Jinglingen aus anderen Teilen Indiens,
aus der Kiiste Ostafrikas, aus verschiedenen Konigreichen des Fernen Ostens und ferner
sechs Chinesen offenstehen. Keine Rede hingegen ist von Japan.'

Im Frithjahr 1546 sind der Kapitdn Jorge Alvarez und Franz Xaver von Malakka auf-
gebrochen, der erste nach Japan, der zweite in die Molukken. Nach seiner Riickkehr nach
Malakka hat Alvarez fiir Franz Xaver einen Bericht tiber das fremde Land verfasst, der sich
nur ungenau in die Jahre 1546/1547 datieren lasst. Alvarez ist damit der Bitte Franz Xavers
nachgekommen, die er auch anderen europdischen Héandlern ans Herz legte, namlich fir
ihn Informationen iiber neue Kulturen zu beschaffen.'® Bei der Beschreibung der ménchs-
ahnlich lebenden Bonzen kommt er auch auf China zu sprechen: Deren Schriften stammen
aus China, ebenso haben sie die Art und Weise, zum Gebet Tamburine zu schlagen, von
dort iibernommen.™

10 Epistolae Xaverii | (Anm.7), 11 Documenta Indica I (1540-1549), 13 Franz Xaver muss mehrere
334-335, Nr.55; Georg SCHUR- edidit Josephus Wicki s.I., Monu- solcher Beschreibungen bekommen
HAMMER, Der Ursprung des menta Missionum Societatis lesu IV, haben. So schreibt er in Cochin am
Chinaplans des hl. Franz Xaver, Monumenta Historica Socitetatis 20. Januar 1548 an die Gefahrten in
in: DERS., Xaveriana, Gesammelte lesu 70, Romae 1948, 153-154, Nr.16. Rom, ein portugiesischer Kaufmann
Studien 111, herausgegeben zum 12 Documenta Indica I (Anm.11), habe ihm einen schriftlich verfassten
80.Geburtstag des Verfassers, 119-120, Nr.14. Erfahrungsbericht Uber Japan Gber-
Rom 1964, 665-679, 665-666. geben, den er dem Brief beilege

(Epistolae Xaverii I [Anm.7], 392,
Nr.59). Es kann sich dabei um Jorge
Alvarez handeln. Franz Xaver hat aber
im Laufe seines Aufenthalts im Fernen
Osten sehr viele solcher Zeugnisse
bekommen. So berichtet er am
22.Juni 1549 den Mitbrtidern in
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Erstaunlicherweise widersprechen sich diese vier ersten Zeugnisse substantiell. Aus dem
Brief Franz Xavers geht hervor, dass er bis dahin noch keine direkten Begegnungen mit
Chinesen gehabt hat. Das erstaunt, denn im selben Jahr ist von Chinesen am Pauluskolleg
in Goa die Rede, das er kannte. Zudem hat er sich in vielen Hafenstddten des Indischen
und Pazifischen Ozeans aufgehalten, wo Chinesen den Handelsalltag mitprégten. Gar
keine Rolle spielt bezeichnenderweise die Gewinnung Chinas fiir das Christentum, wohl
aber die Suche nach dort heimischen christlichen Gemeinden. Bei chinesischen Schiilern
am Pauluskolleg kann hingegen davon ausgegangen werden, dass sie die Taufe empfangen
haben."® Henrique Henriques zeichnet das Bild vom abgeschlossenen Reich der Mitte, das
nur mit Gefdhrdung der personlichen Freiheit betreten werden kann. Franz Xaver wider-
spricht dem aber direkt; seiner Aussage gemif3 gelangen jahrlich zahlreiche Portugiesen
in chinesische Hifen. Jorge Alvarez selbst hat keine direkten Begegnungen mit dem Reich
der Mitte gemacht; wohl aber thematisiert er ein Element, das spater fiir Franz Xaver weg-
weisend sein sollte: die Vorbildfunktion Chinas in Bildung und Religion.

5 Weitere Zeugnisse aus den folgenden Jahren

Die Sachlage prasentiert sich zwei Jahre spdter anders. So berichtet Franz Xaver nach seiner
Riickkehr aus den Molukken von einer aussichtsreichen Missionierung Japans, wofiir er bei
Ignatius und Simao Rodrigues in je einem Brief vom 20. Januar 1548 geeignete Mitbriider
anfordert, die Fihigkeiten im Predigen haben und grundsitzlich bereit sind, alleine tiber-
allhin aufzubrechen: auf die Molukken, nach Japan oder nach China. Im Brief an Ignatius
fugt er hinzu, dass er eine Beschreibung Japans und Chinas beilege. Vielleicht meint er
damit den Bericht von Jorge Alvarez, in dem Japan und China erfasst sind.*® Immerhin aber
erscheint das Reich der Mitte bei Franz Xaver zum ersten Mal als Objekt der Heidenmis-
sion, allerdings in aufzdhlender Form zusammen mit anderen moglichen Destinationen."”

Erwdhnungen Chinas hiufen sich darauf in Briefen von Ende 1548 und Anfang 1549. So
nimmt Franz Xaver wiederholt auf seine bevorstehende Reise nach Japan Bezug. Bei der
Lokalisierung beschrénkt er sich jeweils auf die Angabe, dass sich diese Insel in der Nahe,
200 Meilen oder 600’000 Schritte jenseits von China befindet.'®

Der Japaner Anjir6 schreibt am 29. November 1548 an Ignatius unter anderem von seiner
Reise von China nach Japan, die der Kapitdn wegen eines grofien Sturmes unterbrechen
und darauf in den Hafen Chinas zuriickkehren musste, von wo er aufgebrochen war. Dort
traf er Alvaro Vaz und Lourenco Botello, die ihn nach Malakka brachten, damit er dort
Franz Xaver kennen lernte."”

Europa, dass er bei seiner Ankunft

in Malakka am 31. Mai zahlreiche
Briefe mit Beschreibungen Japans
vorgefunden habe, die portugiesische
Kaufleute eigens fur ihn verfasst
hatten (Epistolae S. Francisci Xaverii
aliaque eius scripta, nova editio,
tomus 11 [1549-1552], Monumenta
Historica Societatis lesu 68, Romae
1945, 147, Nr. 85).

14 Monumenta Historica Japoniae
1. Documentos del Japon 1547-1557,
Monumenta Historica Societatis lesu
137, Roma 1990, 18-19, Nr. 1.

15 So z.B. Epistolae Xaverii |
(Anm.7), 412, Nr.62.

16 Es ist auch moglich, dass die
Chinabeschreibung verloren ge-
gangen ist. Nur hatte man einem so
einmaligen Dokument in der Casa
professa in Rom héchste Beachtung
geschenkt und es bald mehrmals
kopiert. Der vollstandige Verlust des
Dokuments ist darum eine wenig
wahrscheinliche Erklarung.

17 Epistolae Xaverii | (Anm.7), 397,
Nr. 60; 420, Nr.63.

18 Epistolae Xaverii I (Anm.7) 10,
Nr.70; 45, Nr.74; 70, Nr.79.

19 Documenta Indica I (Anm.11),
337f., Nr.51.
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Der Jesuit Francisco Perez beschreibt in seinem umfangreichen Brief an die Mitbriider
von Coimbra vom 4. Dezember 1548 die Bedeutung des Hafens Malakkas, wo alle Schiffe
Station machen miissen, die nach China, zu den Molukken, den Banda-Inseln oder in die
Gegenrichtung zur Koromandelkiiste im Siidosten Indiens und nach Pegu segeln, einem
Reich im Siiden des heutigen Myanmar.®® In diesem Zusammenhang stehen auch die
Zeugnisse von Franz Xaver vom 12. Januar 1549 an Ignatius und vom 1. und 2. Februar 1549
an Simao Rodrigues. Im ersten teilt er mit, dass er iiber Malakka und China nach Japan
gelangen wird. Im zweiten kiindet er den Besuch von zwei Médnnern aus Malakka an, die
vieles tiber China und Japan berichten werden, zumal sie alle Jahre von Malakka nach China
und von dort weiter nach Japan reisen; eine Fahrt, die voller Gefahren sei.*!

Franz Xaver fasst auch in mehreren Briefen die Kenntnisse tiber das Land der auf-
gehenden Sonne zusammen, die er bis dahin gesammelt hat. Gemaf} einem Brief vom
12. Januar 1549 an Ignatius habe ihm Anjiré erklart, ganz Japan folge einer Lehre, welche aus
einem Land Namens » Chengico« komme, das hinter » China« und der Mongolei liege. In
ganz China und in der Mongolei orientiere man sich nur an den Inhalten, die in » Chengico«
gelehrt wiirden. Franz Xaver bekundet dabei die Absicht, an den japanischen Universititen
weitere Informationen iiber diese Lehre einzuholen und diese an die Universitdten Europas
weiterzuleiten.”* Am 20. Januar 1549 driickt er vor Simao Rodrigues den Wunsch aus, dass
einmal viele Jesuiten nach » China« und von dort nach »Chingico« gehen, um die Lehre
zu studieren, die in der Mongolei, China und Japan befolgt werde.® In einem lateinischen
Briefvom 2. Februar 1549 an Rodrigues verwendet er zur Lokalisierung von » Chingico« das
mythologische Cathay. So sollen in Zukunft einmal viele Jesuiten nach China und von dort
iiber » Cathaium« zur » Academia Cengicena« reisen. Franz Xaver wechselt damit zu einer
sakralen Terminologie und ldsst den religidsen Verhaltnissen mythische Ziige zukommen:
So erbiten Japaner, Chinesen und Mongolen von der Stadt » Cengico« das Heilige. Von dort
werde das religiose Wissen in gewissen dem Volk verborgenen und unbekannten Schriften,
wie es in Europa die lateinischen sind, nach Japan geschickt.?*

Am 25. Januar 1549 schliefllich schreibt Franz Xaver aus Cochin Simao Rodrigues, dass
soeben Schiffe aus Malakka die Nachricht gebracht haben, dass die chinesischen Héfen
den Portugiesen den Zugang verweigern, was ihn aber nicht daran hindere, nach Japan
aufzubrechen.?

Die zahlreichen Zeugnisse sind ganz auf die bevorstehende Japan-Reise Franz Xavers
ausgerichtet. China ist diesem Ziel geographisch vorgelagert und muss auf der Reise dorthin
passiert werden. Die Prisenz von Portugiesen in chinesischen Hafen war eine Selbstver-
standlichkeit. Auch Franz Xaver scheint damit gerechnet zu haben, auf seiner Reise nach

20 Ebd., 374, Nr.55.

21 Epistolae Xaverii Il (Anm.13),
12, Nr. 70; 24, Nr.71; 65f., Nr.78;
78, Nr.79.

22 Ebd., 11, Nr.70, 25, Nr.71.
23 Ebd., 39, Nr.73.

24 Ebd., 71, Nr.79.

25 Ebd., 57, Nr.77.

26 Monumenta Ignatiana ex auto-
graphis vel ex antiquioribus exemplis
collecta, series prima. Sancti Ignatii
de Loyola Societatis Jesu fundatoris
epistolae et instructiones, tomus
quintus, Monumenta Historica
Societatis lesu 31, Typis Gabrielis
Lopez del Horno, Matriti 1907, 149,
Nr. 3505. Tobias Winnerling spricht zu
Beginn seiner Monographie den Satz
dieses Briefes, »Hemos entendido

la puerta, que Dios N.S. ha abierto

4 la predicacion de su evangelio y
conversion de las gentes en Japon y
la China por vuestro ministerio [...].«
irrtimlich einem Brief zu, den Ignatius

am 1. Mai 1549 Simao Rodrigues
geschrieben hat (vgl. Tobias WIN-
NERLING, Vernunft und Imperium. Die
Societas Jesu in Indien und Japan,
1542-1574, Gottingen 2014, 7). Ein
solcher Brief unter diesem Datum ist
tatsachlich erhalten. Ignatius kommt
darin aber nicht auf China zu
sprechen. Die zeitliche Differenz von
vier Jahren ist wesentlich. Denn hatte
Ignatius diese Worte bereits 1549
niedergeschrieben, hatte er dies
getan, bevor ihm von Franz Xaver
konkrete Chinaplane Ubermittelt
worden sind.
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Japan auch in China anzulegen. Er zeigt aber keine spezifischen Interessen fiir dieses Reich,
dessen Gesetze oder Religion aber wie diejenigen Japans aus einem weiter westlich gelegenen
Studienzentrum kommen. Nach seiner Ankunft in Japan wollte Franz Xaver sich mit dieser
Lehre auseinandersetzen und in dieses Zentrum gelangen, mit dem Ziel, iiber diese Kennt-
nisse in Japan das Christentum verkiinden zu kénnen. Nach China sollten die Jesuiten nur
gelangen, um diese entlegene Universitét zu erreichen. Franz Xaver ldsst sich dabei vom Bild
Jorge Alvarez’ leiten, wobei er im Gegensatz zu diesem und anderen Briefschreibern seiner
Zeit ein besonderes Interesse fiir mythologische Weltbilder an den Tag legt. Dass China ein
fiir Fremde verschlossenes Reich sei, spielt in den zitierten Dokumenten des Frithjahres
1549 Uiberhaupt keine Rolle. Franz Xaver kommt lediglich einmal darauf zu sprechen, wobei
er einen momentanen Zustand beschreibt, der noch nicht lange andauerte und der nach
seinem Dafiirhalten auch nicht lange wihren sollte.

Bis Ignatius zum Thema China Stellung nahm, dauerte es noch bis zum 28. Juni 1553,
als er in Rom einen Brief schrieb. Er antwortet damit auf einen Bericht Franz Xavers vom
28.Januar 1552, welcher wegen Ubermittlungsproblemen zwischen Portugal und Rom mit
reichlicher Verspitung eingetroften ist. Einleitend konstatiert er lobend, ihm sei zu Ohren
gekommen, dass der Herr iiber Franz Xavers Dienst die Offnung Japans und Chinas fiir
die Verkiindigung des Glaubens bewirkt habe. Dass sich dieses Programm solide entwickle,
erweise sich daran, dass Franz Xaver inzwischen bereits Gaspar Barzaeus und andere Mit-
briidder dorthin geschickt habe. Ignatius ermuntert ihn, auf dem Weg der Chinamission
auszuharren, auch wenn er lieber gehabt hitte, Franz Xaver wiirde in Indien bleiben und
zumindest voriibergehend nach Portugal reisen.?®

Damit zeigt sich nicht nur, dass China noch lange nicht das grofe Ideal jesuitischer
Glaubensverkiindigung war, das es im ausgehenden 16. Jahrhundert einmal werden sollte.
Zudem lasst die letzte Stellungnahme von Ignatius anklingen, dass sein Verhaltnis zu Franz
Xaver nicht ganz so spannungsfrei war, wie es hagiographisch und spirituell ausgerichtete
Biographien bis jetzt beschrieben haben. Dieses anhand damaliger Quellen erneut unter
die Lupe zu nehmen, wire ein nichstes Forschungsprojekt. *




Anton Huonder ST (1858-1926)

und seine Bedenken gegen den
»Europdismus im Missionsbetrieb«

von Christoph Nebgen

Zusammenfassung

Die Biographie des Schweizer
Jesuiten Anton Huonder
(1858-1926) ist stark gepragt
von seinem publizistischen Ein-
satz fur die Aufarbeitung und
praktische Nutzbarmachung
der katholischen Missionsge-
schichte. Im Spannungsfeld
national-kolonialer und welt-
kirchlich-transnationaler Inte-
ressen und Problemfelder op-
tierte er mit grof3er Entschie-
denheit fir eine Ubernationale
Organisation der kirchlichen
Missionsinitiativen. Die Vehe-
menz, mit der er seine Position
vertrat, legte auch innerkatho-
lische Konfliktlinien frei, wes-
halb ihn seine Obern schlie3-
lich aus seiner exponierten
Stellung in der Schriftleitung
der Katholischen Missionen
zuriickziehen mussten. In seiner
anschlieffend entstandenen
Schrift Der Europdismus im
Missionsbetrieb von 1921 ver-
suchte er, in einem prononcier-
ten Generaluberblick Gber die
Geschichte der christlichen
Missionen den Blick auf Man-
gel der bislang gewahlten Mis-
sionsmethoden zu lenken.
Diese selbstkritischen Uber-
legungen bilden die Synthese
seiner jahrzehntelangen Be-
schaftigung mit der Missions-
geschichte, die er vor dem Hin-
tergrund der Veréffentlichung
von Maximum illud 1919 nun
mit papstlichem Ruckenwind
anstellen konnte.
Schliisselbegriffe

- Missionsvereine

- Kolonialismus

- Akkommaodation

- Missionsgeschichte

Abstract

The biography of the Swiss Jes-
uit Anton Huonder (1858-1926)
is powerfully shaped by his
journalistic commitment to the
reappraisal and practical utiliza-
tion of the history of Catholic

missions and missionary activity.

In the field of tension between
national-colonial and transna-
tional world-church interests
and problem areas, he opted
resolutely for a supranational
organization of the church’s
mission initiatives. The vehe-
mence with which he defend-
ed his position also exposed
internal Catholic lines of con-
flict, which is why his superiors
finally had to withdraw him
from his exposed position in
the editorial board of the peri-
odical Die Katholischen Mis-
sionen (The Catholic Missions).
In his subsequent publication
Der Europaismus im Missions-
betrieb (Europeanism in Mis-
sionary Work) of 1921, he pre-
sented a striking general over-
view of the history of Christian
missions in which he attempt-
ed to draw attention to short-
comings in the missionary
methods chosen so far. These
self-critical reflections form the
synthesis of his decades-long
involvement with the history of
missions and missionary work.
Against the background of the
publication of Maximum illud
in 1919, he could engage in
these reflections with papal
backing.

Keywords

- Missionary associations

- Colonialism

- Accommodation

- Mission or missionary history

Sumario

La biografia del jesuita suizo
Anton Huonder (1858-1926)
esta fuertemente marcada por
su compromiso de investigador
con la revalorizacién y utiliza-
cion practica de la historia de
las misiones catolicas. En el
ambito de la tension entre los
intereses y los problemas na-
cionales-coloniales y los de la
iglesia mundial-transnacional,
optd con gran determinacion
por una organizacion suprana-
cional de las iniciativas misio-
neras de la iglesia. La vehe-
mencia con la que defendia su
posicion también puso de ma-
nifiesto las lineas de conflicto
internas del catolicismo, por lo
gue sus superiores tuvieron
que retirarle finalmente de su
destacado puesto en el consejo
de redaccion de Die Katholi-
schen Missionen (Las Misiones
Catdlicas). En su escrito poste-
rior Der Europdismus im Mis-
sionsbetrieb (El europeismo en
la labor misionera) de 1921, in-
tentd, en una pronunciada vi-
sién general de la historia de
las misiones cristianas, llamar
la atencién sobre las deficien-
cias de los métodos misioneros
elegidos hasta entonces. Estas
reflexiones autocriticas consti-
tuyen la sintesis de su preocu-
pacion durante décadas por la
historia de las misiones, que
ahora pudo emprender con el
respaldo papal, con el trasfon-
do de la publicacion de Maxi-
mum illud en 1919.

Palabras clave

- Asociaciones misioneras

- Colonialismo

- Adaptacion

- Historia de las misiones
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1 Einfithrung

m Spannungsfeld von allgemeiner europaischer Kolonialbegeisterung und christlichem

Missionswillen begann sich im deutschsprachigen Raum in den ersten beiden Dekaden

des 20. Jahrhunderts eine eigene katholische Missionswissenschaft zu entwickeln, die man
heute vor allem mit Namen wie Robert Streit, Friedrich Schwager und Joseph Schmidlin ver-
bindet.! Ein Akteur, der nicht wie die zuvor Genannten direkt im theologisch-universitiren
Umfeld wirkte, sondern mehr publizistisch und organisatorisch im Hintergrund, war der aus
der Schweiz stammende Jesuit Anton Huonder. Zu ihm und seinem Wirken liegen bislang
keine spezifischen Studien vor, obwohl der Wirkungskreis und -grad seiner unzdhligen, vor
allem missionshistorisch orientierten Schriften ihresgleichen suchen diirften.? In diesem Beitrag
sollen zwei zentrale Aspekte seiner verschiedenen Tatigkeiten und des zugrundeliegenden
Missionsverstandnisses niher identifiziert und untersucht werden: a) die organisatorische und
finanzielle Unterstiitzung der katholischen »Weltmission« durch europdische Vereine unter
den Bedingungen nationaler und kolonialer Rivalititen und b) die Frage nach einer addquaten
Missionsstrategie hinsichtlich der Begegnung von européisch geprdgtem Christentum und
auflereuropdischen Kulturen. Dies geschieht unter den formal einschrinkenden Bedingungen
eines Buchbeitrags und gleichzeitig in der Hoftnung auf eine zukiinftig intensivere kirchen-
historische Beschaftigung mit P. Huonder und seinen Initiativen.

2 Biographisches

Anton Thomas Huonder wurde am 25. Dezember 1858 im schweizerischen Disentis in
eine sozial und kulturell etablierte Familie hineingeboren. Zu seinen Vorfahren zéhlte der
letzte Fiirstabt der Benediktinerabtei Disentis, Anselm Huonder; sein Vater Gion Antoni
Huonder sticht besonders durch seinen publizistischen und schriftstellerischen Einsatz
fiir die ritoromanische Kultur hervor.> Bereits mit 16 Jahren trat Anton Huonder in die
deutsche Provinz des Jesuitenordens ein. Den Umstidnden der Zeit geschuldet fiihrte ihn
sein ordensinterner Ausbildungsweg nach Holland und England, unterbrochen von einem
kurzen Aufenthalt in den USA. Seinen Talenten entsprechend wurde er von den Obern
fiir eine Tatigkeit als Schriftsteller bestimmt. Nach seinem Terziat im englischen Portico
wurde er der Redaktion der 1873 aus den Stimmen aus Maria Laach herausgewachsenen
Zeitschrift Die Katholischen Missionen zugeteilt, wo er in seinem Landsmann Joseph Spill-
mann eine ihn in seiner literarischen Ausrichtung stark prigende Leitfigur finden sollte.*

1 Vgl. Giancarlo COLLET, Katholische
Missionswissenschaft. Zwischen

2 Zu seiner Biographie liegen bislang
lediglich kurze enzyklopadische Ein-

4 Zur - noch weitestgehend uner-
forschten — Geschichte der »Katho-

kolonialer Ideologie und theologi-
schem Anspruch, in: Hubert WOLF/
Claus ARNOLD (Hg.), Die katho-
lisch-theologischen Disziplinen in
Deutschland 1870-1962. lhre Ge-
schichte, ihr Zeitbezug, Paderborn
1999, 291-319; zu den verschiedenen
missionstheoretischen Ansatzen

vgl. Judith GRUBER, Theologie nach
dem Cultural Turn. Interkulturalitat als
theologische Ressource, Stuttgart
2013, 17-31.

trage vor: zuletzt von Klaus SCHATZ,
in: DERS., Geschichte der deutschen
Jesuiten, Minster 2013, Bd.V, 217; am
ausfuhrlichsten noch der ordensintern
verfasste Nachruf in: Mitteilungen
aus den Deutschen Provinzen X
(1924-26), 312-313.

3 So stammt etwa der Text der
bundneroberlandischen Hymne

aus seiner Feder, vgl. Cla RIATSCH,
Huonder, Gion Antoni, in: Histori-
sches Lexikon der Schweiz (HLS),
Version vom 17.11.2021. Online: https://
hls-dhs-dss.ch/de/articles/009110/
2021-11-17/ (8.3.2022).

lischen Missionen« vgl. SCHATZ,
Geschichte (Anm. 2), Bd.1I, 126-128;
altere chronikalische Uberblicke in
verschiedenen Beitrdgen des Jubi-
laumsheftes von 1922/23: »Zum
Goldenen Jubilaum der Katholischen
Missionen« (1. Juli 1873 -1. Juli 1923).
Festnummer. Hierin findet sich ein
»Ruckblick« auf die Geschichte

des Blattes von Alfons VATH, ebd.,
129-133. Daran knUpft an: Ludwig
WIEDENMANN, 100 Jahre »Die
Katholischen Missionen«. 1873-1973,
in: Die Katholischen Missionen 92
(1973) 111-112.
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Als Redaktionsmitglied begleitete er deren verschiedene européische Ortswechsel: zunéchst
Exaten (1891-1900), dann Luxemburg (1900-1911), Valkenburg (1911-1918), wiederum Exaten
(1918-1920) und schliefllich Bonn (ab 1920), wo die Zeitschrift bis zu ihrer Auflosung durch
die Nazis 1938 ihren Sitz ausbauen und durch eine Missionsbibliothek und ein Missions-
museum ergédnzen konnte. In den Jahren von 1902 bis 1912 und zwischen 1916 und 1918 war
er zugleich Schriftleiter des Blattes.

Anzahl und (internationale!) Verbreitung seiner Schriften sind nur schwer zu iber-
schauen, da sich Monographien teilweise aus bereits veréffentlichten Zeitschriftenartikeln
speisten (oder auch umgekehrt). Identifizieren lassen sich jedoch drei Themen-/Adressaten-
kreise: Ignatianisch/spirituelle Gebrauchsliteratur insbesondere fiir Geistliche,® Missions-
erzihlungen fiir Kinder,® die in der von Joseph Spillmann konzipierten Reihe Aus fernen
Landen (Herder) erschienen, und schlief3lich als groiter Block missionshistorische Aufsitze
und Monographien, von denen aus historiographischer Sicht vor allem der 1899 erschienene
Band Deutsche Jesuitenmissiondre des 17 und 18. Jahrhunderts aufgrund seiner immensen
internationalen Quellenrecherchen heraussticht.” Auch die Initiierung der Buchreihe
Missions-Bibliothek im Herder-Verlag, fiir die etwa Robert Streit 1911 einen Fiihrer durch
die katholische Missionsliteratur beitrug, unterstreicht Anton Huonders Ansinnen, neben
erbaulicher Missionspropaganda vermehrt missionswissenschaftliche Themen aufzuar-
beiten. Inhaltlich kennzeichnete sich sein missionshistorisches Interesse vor allem durch
eine mit der Zeit immer starker werdende praktisch-missiologisch orientierte Betrachtungs-
weise, in der insbesondere die Missionsgeschichte seines eigenen Ordens von ihm als
Lernort fiir aktuelle missionsstrategische Problemstellungen herangezogen wurde. Eine
systematische Erschliefung und Bewertung seiner Schriften steht noch aus.

2.1 Huonder und die européischen
Missionswerke

Als die Katholischen Missionen 1873 begriindet wurden, handelte es sich um die erste bedeutende

katholische Missionszeitschrift im deutschsprachigen Raum. Von Beginn an orientierte sie

sich stark an der fithrenden Missionsinitiative Frankreichs, namentlich an der Wochenzeit-
schrift Les Missions Catholiques, die von der Lyoner Société pour la Propagation de la Foi seit
1869 herausgegeben wurde. Von ihrem Selbstverstindnis her gestalteten die fiir die Redaktion

verantwortlichen Jesuiten das Magazin als ein iiber enge Nationalinteressen hinausblickendes

Medium, welches die deutschsprachigen Gldubigen mit Informationen zum dynamischen Mis-
sionsgeschehen in der Weltkirche ausstattete und beim Generieren von Spenden helfen sollte.
Organisatorisch stand die Zeitschrift analog zum franzdsischen Pendant in grofler Nahe zu

den allgemeinen Missionsvereinen, welche ebenfalls prinzipiell transnational agierten.

5 Besonders zu nennen ist hier die
vierbandige, posthum ergénzend
herausgegebene Reihe betrachtender
Texte »Zu FuRen des Meisters. Kurze
Betrachtungen fur vielbeschaftigte
Priester« (1913, 1925, 1929, 1930
jeweils bei Herder).

6 Insgesamt lassen sich sieben Er-
zahlungen identifizieren, die zuvor
teilweise in Fortsetzung in der Kinder-
beilage der »Katholischen Missionen«
erschienen waren. Titel wie »Die Tasse
des weillen Bonzen« (1912) wurden

in zahlreiche andere européische
Sprachen Ubersetzt und oft mehrfach
aufgelegt.

7 Eine geplante, reich erganzte
Zweitauflage des Werks konnte von
ihm nicht mehr vollendet werden und
liegt als Manuskript zum gréfSten Teil

bereits ausgearbeitet im Munchner
Archiv der Zentraleuropaischen
Provinz der Gesellschaft Jesu
(Signatur 47-350). Zumindest fur

den portugiesisch- und spanisch-
amerikanischen Bereich erfolgte eine
Aufarbeitung des Materials durch das
Projekt von Johannes Meier (Mainz),
das in Form eines deutlich erweiterten
bio-bibliographischen Handbuchs
seit 2005 in insgesamt sechs Banden
im Aschendorff-Verlag (Munster)
erscheint.
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Im Zuge der deutschen Kolonialbewegung nach 1884 verkomplizierte sich gerade aus
Perspektive der Jesuiten die Situation jedoch auch innerkirchlich. 1898 schlossen sich in
Krefeld die deutschen missionierenden Priesterorden und -kongregationen zur sogenannten
»Superioren-Konferenz« zusammen, um Erfahrungsaustausch und Interessenvertretung
zu optimieren.® Die mit diesen Orden und Kongregationen verbundenen speziellen Mis-
sionsvereine, die im Zusammenhang der deutsch-kolonialen Perspektive agierten, standen
quasi in Konkurrenz zu den allgemeinen, transnational orientierten Institutionen.’ Gleich-
zeitig etablierten sich in Deutschland weitere Missionsperiodika, die fiir die Redaktion der
Katholischen Missionen auch hinsichtlich der thematischen Ausrichtung des eigenen Blattes
und seiner Positionierung auf dem Zeitschriftenmarkt neue Herausforderungen mit sich
brachten, konkret etwa im Hinblick auf die seit 1911 von Schmidlin verantwortete Zeitschrift
fiir Missionswissenschaft.'® Beiden Entwicklungen begegnete Anton Huonder mit Vehemenz
und klarem Festhalten an einer transnationalen Ausrichtung der eigenen Missionsinitiativen,
was 1918 dazu fihren sollte, dass nach vielfachen Beschwerden auf unterschiedlichen
Kanilen und aus verschiedenen kirchlichen Richtungen der Schweizer seine Mitarbeit an
den Katholischen Missionen auf Weisung seiner Obern hin beenden musste."*

Die Konfliktlinien und -inhalte kénnen an dieser Stelle nur skizzenhaft dargestellt werden.
Im Laufe des Jahres 1909 wurde im Kreis der Superioren-Konferenz zum ersten Mal die
Forderung aufgestellt, »dafy dem P. Huonder unbedingt das Handwerk gelegt werden muf3«,
wie es der Provinzial der Pallottiner Michael Kolb in einem Brief an den Generalsuperior
Nikolaus Blum SVD schrieb.'? Von Seiten der deutschen missionierenden Orden und Kon-
gregationen fithlte man sich von Huonder massiv diskreditiert, insbesondere durch dessen
Beitrdge im Anzeiger fiir die Katholische Geistlichkeit und in den Katholischen Missionen.
Mehrere Texte aus dem von ihm redigierten Magazin hatte Huonder 1909 in einer eigens bei
Herder aufgelegten Broschiire unter dem Titel Die Missionspflicht der deutschen Katholiken auf-
bereitet, um hiermit gegen einseitige nationale Préferenz hinsichtlich der Verteilung der Mis-
sionskollekte zu argumentieren, wie sie zuletzt auf den deutschen Katholikenversammlungen
empfohlen worden sei: »Diese nationale Verteilung und Umgrenzung der Missionsarbeit geht
nicht an; sie stinde zudem wohl kaum im Einklang mit dem katholischen Gemeinsinn, der
bei aller berechtigten Vorliebe fiir das eigene Land doch gleichzeitig mit vollstem Interesse
und ungeteilter Liebe die ganze katholische Weltmission umfafit und umfassen mufi.«'* Statt
nationaler Zersplitterung miissten die allgemeinen Missionsvereine - insbesondere der Verein
der Glaubensverbreitung mit Sitz in Lyon mit seinen deutschen Dependancen in Aachen und
Miinchen - préferiert werden, »der grof3artigste Verein, den tiberhaupt das 19. Jahrhundert
geschaffen hat.«™ Hinsichtlich dieser nationalen Selbstlosigkeit sei Frankreich fiir den
deutschen Katholizismus ein Vorbild, denn: »Das Beste, was Frankreich an Mannesmut und
Frauentugend besaf3, hat es dem eigenen Vaterlande entzogen und den Missionen geschenkt.«*

8 Vgl. Antonia LEUGERS, Interessen- 9 Vgl.ebd., 58-61. 12 Zitiert nach LEUGERS, Interes-

10 Als Uberblick zu den verschie-

politik und Solidaritat. 100 Jahre

Vereinigung Deutscher Ordensobern,

Frankfurt a. M. 1999. Als Uberblick
zu den Entwicklungen im deutsch-
sprachigen Raum vgl. Karl Josef
RIVINIUS, Die Entwicklung des Mis-
sionsgedankens und der Missions-
trager, in: Erwin GATZ (Hg.), Ge-
schichte des kirchlichen Lebens in
den deutschsprachigen Landern seit
dem Ende des 18.Jahrhunderts,

Bd. 111, Freiburg i.Br.1994, 215-305.

denen Missionsperiodika, die in dieser
Zeit weltweit erschienen, vgl. nach
wie vor Bernard ARENS, Handbuch
der Katholischen Missionen, Frei-
burg i.Br. 1920, 308-349.

11 Vgl. SCHATZ, Geschichte (Anm.2),
Bd.11,128.

senpolitik (Anm. 8), 61.

13 Siehe: Anton HUONDER, Die
Missionspflicht der deutschen
Katholiken, Freiburg i.Br.1909, 3.
14 Siehe: ebd., 7.

15 Siehe: ebd., 3.
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Die in der Broschiire gesammelten Argumente fiir eine Stirkung der allgemeinen
Missionsvereine prasentierte P. Huonder dann auch personlich auf der ersten Sitzung
der neu gebildeten Missions-Kommission des Zentralkomitees der Generalversamm-
lungen Deutschlands in Berlin am 22. Januar 1910, was von verschiedenen Akteuren der
Superioren-Konferenz kritisch mitverfolgt wurde.'s Diesen Werbefeldzug kronte schlie3-
lich eine weitere umfangreichere Schrift Huonders im Jahr 1913 mit dem Titel Der Verein
der Glaubensverbreitung, die vom Aachener Franziskus-Xaverius-Verein finanziert und
»dem hochwiirdigen Sdkular- und Regular-Klerus Deutschlands mit der instindigen
Bitte, an der organisatorischen Festigung, Neubildung und Verbreitung des Vereins der
Glaubensverbreitung (Franziskus-Xaverius-Vereins) tatkriftig mitzuwirken«'” gewidmet
wurde und weite Verbreitung finden sollte. Neben vermehrten Hinweisen auf die pépstliche
Empfehlung fiir den Verein versuchte Huonder hierin auch direkt nationale Vorbehalte
gegen Frankreich zu entkriften, indem er wiederum - diesmal mit konkreten Zahlen
untermauert — die Fithrungsrolle des franzésischen Katholizismus und seine Selbst-
losigkeit im Rahmen der katholischen Weltmission betonte. Nationale Rivalititen seien
zum Schaden des Ganzen, was er am Beispiel des deutsch-franzosischen Krieges 1870/71
offensiv zu belegen versuchte: »Den hauptsachlich doch nur auf nationaler Abneigung
beruhenden Vorurteilen gegen die franzosische Zentrale hat Rom niemals Rechnung
getragen. Daf3 Frankreich und speziell Lyon ein wirkliches historisches Recht auf diese
Prioritdt und Ehrenstellung besitzt, kann niemand in Abrede stellen, der die eminenten
Verdienste Frankreichs um das Missionswerk des 19.Jahrhunderts kennt.« Was eine
Schwichung Frankreichs fiir die Missionen bedeutet, das zeigte das Kriegsjahr 1870-1871,
als der Verein wegen des starken Ausfalles franzésischer Gaben um mehr als 1 Million
hinter seinen sonstigen Einnahmen zuriickblieb. Eine laute Klage ging damals durch das
ganze weite Missionsfeld. »Wenn Frankreich leidet, so fasste ein Missionsbischof den
Eindruck zusammen, »leiden alle Missionen der Erde mit.«'®

Ein weiteres, teilweise auch aus personlichen Animosititen heraus entstandenes
Spannungsfeld, in das sich Huonder mit seinem Redaktionsteam aktiv hineinbegab, tat
sich hinsichtlich der Bestrebungen Joseph Schmidlins in Miinster auf, dort die Fakultat
zu einer Art » Missionszentrale« zu gestalten und weitere Zeitschriftenprojekte mit Fokus
auf deutsch-koloniale Missionsthemen aufzulegen.” Der iiber Bande auch mittels des
deutschen Episkopats ausgetragene Konflikt war fiir den Insider durchaus auch zwischen
den Zeilen in den jeweils zugehorigen Periodika ablesbar. So wurde etwa Schmidlins Buch
tiber Die christliche Weltmission im Weltkrieg 1915 in den Katholischen Missionen sogleich
rezensiert und dem als »tiberaus rithrigen Professor Dr. Schmidlin« Bezeichneten fiir
sein Werk zwar Fleif3arbeit attestiert, aber die in dem Buch betonte Vorrangstellung der
Zeitschrift fiir Missionswissenschaft wurde entschieden zuriickgewiesen.?® 1918 besprach
Alfons Vith Sy die gerade erschienene Einfiihrung in die Missionswissenschaft Schmidlins
und fand zunachst auch wieder Lob, um am Ende zu monieren: »Das subjektive Moment

16 Vgl. LEUGERS, Interessenpolitik
(Anm. 8), 72.

17 Siehe: Anton HUONDER, Der
Verein der Glaubensverbreitung,
Freiburg i.Br.1913,1.

18 Siehe: ebd., 29. Zur notwendigen
Neustrukturierung der Missionswerke
nach dem Ende des 1. Weltkrieges
vgl. Karl Josef RIVINIUS, Neuordnung
der Missionswerke durch Pius XI., in:
Michael SIEVERNICH /Klaus VELLGUTH
(Hg.), Christentum in der Neuzeit.
Geschichte — Religion — Mission —
Mystik, Freiburg i.Br. 2020 (= Fest-
schrift Mariano Delgado), 112-123.

19 Vgl. SCHATZ, Geschichte (Anm. 2),
Bd.11,128.

20 Siehe: 0. N., Bucherbesprech-
ungen, in: Die Katholischen Missionen
44 (1915/1916) 26-27.

21 Siehe: Alfons VATH, Blcher-
besprechungen, in: Die Katholischen
Missionen 47 (1918/19) 71.
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tritt zu stark hervor, wir vermissen die taktvolle Behandlung abweichender Ansichten und
die souverine Ruhe, die gerade ein solches Buch auszeichnen soll. In einigen Fillen ist
das Urteil des Verfassers hart und ungerechtfertigt. Es wére zu wiinschen, daf bei einer
Neuauflage solche subjektive Auslassungen verschwiinden.«*' Ein weiteres Beispiel fiir
ahnliche publizistische Scharmiitzel sind die wechselseitigen Richtigstellungen in der
Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und den Katholischen Missionen im Jahrgang 1914 im
Nachgang zum Deutschen Katholikentag 1913 in Metz. Dort hatte der vor allem fiir seine
bibliographischen Arbeiten bekannte Mitstreiter Schmidlins, P. Robert Streit, eine 6ffent-
liche Auflerung zur historiographischen Qualitit der aktuell erschienenen Arbeiten des
spanischen Jesuiten Pablo Pastells’ gemacht, die diesen in den Augen seiner Mitbriider
diskreditiert erscheinen liel. Uber mehrere Ausgaben hinweg fochten die Jesuiten und
die Miinsteraner um Schmidlin in der Offentlichkeit hinsichtlich Pastells Arbeitsweise
und seiner sachgeméflien Art der Quellenauswahl und -aufarbeitung; von jesuitischer
Seite wurde gar deutscher Chauvinismus gegeniiber der spanischen Wissenschaftlichkeit
vermutet.”2

Die Ordensleitung der Jesuiten reagierte schliefllich auf die Spannungen, die mitt-
lerweile breitere Kreise zogen, indem vom Provinzkonsult 1915 eine stirkere Bertick-
sichtigung deutsch-kolonialer Themen fiir die Katholischen Missionen eingefordert
und die Redaktion der Zeitschrift von Valkenburg nach Bonn verlegt wurde.** Huonder
empfand seine schlussendliche Entfernung aus der Redaktion 1917/18 nicht nur als eine
personliche, sondern wohl auch als eine Niederlage der Gesellschaft Jesu insgesamt, die
er als »Kampforden« der romischen Kirche gegen nationale Zersplitterung in dieser
Situation gefragt sah. Dass er mit seiner strikten Position auch innerhalb der Redaktion
der Zeitschrift zuletzt isoliert gewesen sein muss, macht ein Schreiben seines vormaligen
Mitarbeiters P. Rudolf Schiitz deutlich, das er im Juni 1918 an Huonder richtete.?*
Hierin bezog sich Schiitz auf einzelne Aussagen noch im Januarheft der Katholischen
Missionen des Jahres 1918, in denen unter anderem von einer »Fiihrerstellung« der
Gesellschaft Jesu im Rahmen der deutschen Missionsbewegung die Rede gewesen sei.
Dies habe auf der jiingsten Superioren-Konferenz in Fulda erneut zu groflem Unmut
gefiihrt: »Lieber hochw. Pater, Sie miissten bei den letzten Superiorenkonferenzen
zugegen gewesen sein und miissten mit den heimatlichen Faktoren des Missionswesens
tiberhaupt mehr in Fiihlung gewesen sein, um zu empfinden, wie diese Rede [Berlin
1910, CN] und Broschiire [Die Missionspflicht der deutschen Katholiken, CN], trotz der
allerbesten subjektiven Absichten, faktisch ein Schibboleth der Abneigung, des Miss-
trauens, fast muss man sagen des Hasses, geworden ist, und wie sie die ganze Aktion
der Wiederbelebung des Xaverius-Vereins mit dem Bleigewicht einer zentnerschweren
Erbschuld belastet haben [...] Man kann Ihnen wirklich kaum einen besseren Rat geben,
als dass Sie den Superiorenkonferenzen ganz fern bleiben, denn Sie wiirden dort etwas
ganz Schlimmes erleben.«

22 Summarisch die Auslassungen 23 Vgl.SCHATZ, Geschichte (Anm.2),
SCHMIDLINS in seinem Beitrag »Aus Bd.I1,128.

dem heimatlichen Missionsleben« in: 24 Der Brief findet sich im Munch-
Zeitschrift fur Missionswissenschaft 4 ner Archiv der Zentraleuropdischen
(1914) 237-242, 237 und gleich im Provinz der Gesellschaft Jesu, Sig-
Anschluss eine eigene Replik von natur 47-350. Nr. 10D, Rudolf Schiitz

Robert STREIT, ebd., 243. an Anton Huonder am 4. Juni 1918.
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2.2 Huonder und der »Europidismus«
in den Missionen

Zwei Jahre nach diesen Vorkommnissen begann P. Huonder einen Aufsatz in den Stimmen
der Zeit mit folgenden Worten, aus denen man hinsichtlich der zuvor ausgetragenen
Konflikte den Unterton eines nachtréglichen Triumphes herauszuhéren vermeint: »In
majestatischem Rhythmus fluten Glockenklidnge {iber Stadt und Land, hoch {iber dem
Treiben in Straflen und Gassen, das lirmende Getdse dort unten machtvoll iibertonend.
Thnen gleichen die Rundschreiben der Pipste, die von hochster Warte in die Welt ergehen.
Klar, gemessen klingen ihre Sétze, voll imponierender Hoheit und Ruhe, hoch tiber dem
Geschrei der unten hadernden Parteien. Mag der »>Oberste Rat« im iibersatten Macht-
gefithl noch so viel iiber die Zukunftsgestaltung der europiischen Volkergrenzen, iiber
das Schicksal von Kolonien und Missionen, tiber Zulassung und Ausschaltung mif3félliger
Glaubensboten beraten und beschliefen, das alles dndert kein Jota am Wesen der katho-
lischen Weltkirche und den von Gott ihr zugewiesenen Aufgaben. Die V6lker und Lander
aller fiinf Erdteile sind ihr gottlich verbrieftes Arbeitsfeld; daraus wird kein »Oberster Rat«
sie verdrangen. Aus diesem Vollbewuf3tsein hoherer Sendung heraus entwickelt der Papst
jetzt schon in festen Strichen das Weltmissionsprogramm der Kirche.«*

Huonder stellte den Lesern der Zeitschrift in seinem Beitrag anschlieflend die jiingste
Missionsenzyklika Benedikts XV. Maximum illud ausfiihrlich vor, durch die er sich und
seine Position hinsichtlich nationaler Sonderinteressen in den iiberseeischen Missionen
offenbar auch personlich bestirkt fiihlte. Der »eigentiimliche Sondergeist« der am
Missionswerk beteiligten europdischen Nationen kénne nimlich »nur zu leicht trennend
und absondernd« wirken, was ein Blick in die Missionsgeschichte beweise. Hier komme
nun der Neuansatz Papst Benedikts XV. zum Tragen, vermehrt fiir die Bildung eines ein-
heimischen Klerus zu wirken: »Der eingeborne Priester steht durch Stammesgleichheit,
Natur- und Geistesanlage seinem Volke viel ndher; er kennt dessen Seele und weifd sie zu
fassen. Uberdies stehen ihm Tiiren offen, die dem Fremdlénder nur zu leicht verschlossen
bleiben.«*® Und in direkter Kritik an einer zu starken Vermischung kolonialer und missio-
narischer Interessen formulierte er: »Es ist nicht Sache des katholischen Missiondrs, die
Grenzen seines irdischen Vaterlandes zu erweitern, nicht diesem, sondern dem ewigen
Reiche hat er neue Biirger zuzufithren. Ein iibertriebener Patriotismus, der vor allem den
Interessen der eigenen Nation zu dienen sucht, ist >die schlimmste Pest des echten Apostel-
geistes« (apostolatus teterrima pestis). Dadurch verliert das Missionswerk in den Augen
der heidnischen Volker seinen iibernatiirlichen Charakter.«*” Und weiter konnte er den
Heiligen Vater aus dessen Enzyklika zitieren, so als handele es sich um eine nachtréigliche
Verteidigungsschrift Huonders in eigener Sache: »Hier duflert der Papst seine hochste
Mif3billigung {iber einige in neuester Zeit erschienene Missionsblitter, die von diesem
chauvinistischen Geiste getragen, weniger auf die Ausbreitung des Gottesreiches als auf

25 Vgl.Anton HUONDER, Das 30 Vgl.SCHATZ, Geschichte (Anm.2), 33 Siehe: ebd., 3.
Missionsschreiben Benedikts XV., Bd.11,128. 34 Siehe: ebd., 4.

in: Stimmen der Zeit 98 (1920) 31 Z.B.. HUONDER, Klerus (Anm.29), 35 Siehe: ebd., 6.

A33-441, 433. 256, wo Huonder den »ozeanischen 36 Siehe:ebd., 9.

26 Siehe: ebd., 435. Stammen« »Rassefehler« unterstellt, 37 Zu diesem Thema hatte er zeit-
27 Siehe: ebd., 436. die den Hang zum Kannibalismus gleich bereits separat publiziert:

28 Siehe: ebd., 437. befordern wrden. Anton HUONDER, Der chinesische
29 Anton HUONDER, Der einhei- 32 Anton HUONDER, Der Ritenstreit, Aachen 1921.

mische Klerus in den Heidenlandern, Europaismus im Missionsbetrieb,

Freiburg i.Br.19009. Aachen 1921.
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den Machtzuwachs ihres Vaterlandes bedacht scheinen und nicht bedenken, wie sehr sie
dadurch die Heiden der christlichen Religion entfremden.«*®

Huonder konnte sich in diesem Moment sogar doppelt rehabilitiert gesehen haben,
denn bereits 1909 hatte er eine sehr griindliche historische Studie iiber die Zulassungs-
bedingungen fiir indigene Christen zu den Weihedmtern seit der europédischen Expansion
im 15. Jahrhundert veréftentlicht, veranlasst durch die Enzyklika Ad extremas orientis plagas
Leos XIII. von 1893, die sich vor allem auf die Gewinnung eines einheimischen Klerus in
Indien bezogen hatte.?® Liest man dieses Werk jedoch so genau, wie Klaus Schatz es bereits
getan hat,* fallen einem immer noch stark rassistisch geprigte Betrachtungsweisen auf, die
im Riickgriff auf die Missionstheorien Acostas eine kulturelle Hierarchie der »Nationen«
annehmen, durch welche bestimmte Gruppen prinzipiell nur schwerlich zum Priesteramt
zugelassen werden konnten.*!

In seiner auch nach seinem Ausscheiden aus der Redaktion der Katholischen Missionen
emsig betriebenen Vortragstitigkeit im Dienste des Franziskus-Xaverius-Vereins nahm
Huonder den neuen missionarischen Schwung von Maximum illud und die hierdurch
personlich erfahrene inhaltliche Bestatigung nun verstarkt auf. Einen dieser Vortrage, die
er am 12.Januar 1921 vor der Unio cleri pro missionibus in Koln gehalten hatte, arbeitete
er anschlieflend schriftlich aus und publizierte ihn diesmal nicht wie gewohnt bei Herder,
sondern beim Hausverlag des Missionswerks, dem Xaverius-Verlag in Aachen.*?

Auf rund 50 Seiten entfaltete Huonder einen vergleichenden Blick auf den gesamten
Zeitraum der Missionsgeschichte des Christentums unter der Leitfrage: »Warum sind
wir in 400 Jahren nicht weiter gekommen?«** Gegeniiber seiner Zuhérer-/Leserschaft
kiindigte er seine nun folgenden Ausfithrungen als eine Art Paradigmenwechsel an, weg
von dem gewohnt erbaulichen und tendenziell triumphalistischen Ton derartiger Mis-
sionsvortrdge hin zu einem problemorientierten und selbstkritischeren Umgang mit der
aktuellen Situation. Nach einem kurzen Blick auf die von ihm aus katholischer Perspektive
als erniichternd dargestellte aktuelle Missionsstatistik gerade fiir Asien, formulierte er seine
an Maximum illud anlehnende Kernbeobachtung: »Besonders auffallend erscheint dabei die
Tatsache, daf} in dieser ganzen weiten Missionswelt, von einer kleinen Ausnahme abgesehen,
noch nirgends eine selbstindige Landeskirche mit eingeborenen Bischofen und Priestern an
ihrer Spitze sich befindet. Wie erklart man sich diese Tatsache? Es hat nicht an Deutungs-
versuchen gemangelt [...] Liegt nicht vielleicht die eigentliche Ursache tiefer, ist sie nicht
vielleicht zum Teil wenigstens auch in einem Fehler unserer Missionsmethode zu suchen ?«**

Zur Beantwortung seiner Frage stellte er zundchst die frithmittelalterliche Mission der
Iroschotten als eine Erfolgsgeschichte vor, die er mafigeblich durch deren starke Bertick-
sichtigung der »althergebrachten Gebriuche und Anschauungen«* in ihrer Vorgehensweise
zu erkldren versuchte. Dass nun in der neuzeitlichen Mission Probleme quasi auftreten
mussten, erklarte Huonder so: »Allein das europdische Christentum war inzwischen 1000
und mehr Jahre alt geworden. Es hatte sich in das gesamte Kultur- und Geistesleben der
europdischen Volkerfamilien eingebaut und war damit zu einem lebensvollen Ganzen ver-
wachsen. Es war in einem gewissen, wahren Sinne ein europdisches Christentum geworden,
das nicht in seinem Wesen, wohl aber in der Auspragungsform sich von dem Christentum
der Urkirche, des Friihmittelalters, der morgenlindischen Kirche unterschied.«*® Es ver-
wundert nicht, dass die weiteren Beobachtungen zur frithneuzeitlichen Missionsgeschichte
des Jesuiten Anton Huonder schliefSlich zum chinesischen Ritenstreit und dem Begriff der
Akkomodation fithrten.*” In diesem methodischen Ansatz der kulturellen Anpassung sah er
den zeitlosen Schliissel einer angemessenen missionarischen Vorgehensweise: »War es denn
nicht die Missionsmethode der alten und auch der mittelalterlichen Kirche gewesen, der sie
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ihre Erfolge verdankte? Hatte nicht ein Gregor der Grof3e sie mit aller Macht vertreten und

den Missionaren der Angelsachsen zur Pflicht gemacht?«*® Schuld an allen Fehlentwick-
lungen der Folgezeit sei ein »verkehrter Europdismus« gewesen, der von einer Mehrzahl

der beteiligten Akteure — ausgenommen expressis verbis die SJ — vertreten worden sei. Als

aktuelles Beispiel fiir den moglichen Erfolg der Methode fiihrte er anschlieflend in aller Aus-
fithrlichkeit das Beispiel des hinduistischen Konvertiten Upadhyaya Brahmabandhavs an,
den er hinsichtlich einer notwendigen kulturellen Adaption des christlichen Ordenswesen im

Anschluss an seine vorhergehenden Ausfithrungen als eine Art heiligen Patrick im Indien des

19. Jahrhunderts vorstellte, der jedoch letztendlich gescheitert sei, weil »auch in diesem Falle

der Europdismus seine verhingnisvolle Rolle gespielt hat«.* Hiervon ausgehend verkniipfte

Huonder seine Analyse nun mit der Kernforderung von Maximum illud nach der Férderung
eines einheimischen Klerus, indem er zahlreiche Beispielfille von Zuriicksetzungen indigener
Christen durch die europdischen Missionare aus neuerer Zeit aneinanderreihte.

Huonders Text endet mit einer prophetisch klingenden - in unserer Zeit beinahe post-
kolonialistisch anmutenden - These: »Seit 500 Jahren hat das kleine Europa sozusagen
die ganze Welt beherrscht. Diese Vorherrschaft wird heute mehr denn je von den anderen
Rassen und Volkern als driickende Last empfunden, die linger zu tragen sie nicht gewillt sind.
Sie erheben den Anspruch als vollgiltige [sic!], ebenbiirtige Rassen und Volker zu gelten und
mit eine Rolle in der Weltgeschichte zu spielen. Das muf frither oder spéter notwendig auf
die christlich gewordenen Teile dieser Rassen und Nationen, auf die Gldubigen wie auf den
einheimischen Klerus zuriickwirken. Sie werden fordern, daf} die Missionskirchen nicht linger
als eine Art européischer Kolonien, sondern als selbstidndige Teile und Provinzen des einen
groflen, geistigen Reiches angesehen und behandelt werden, das wir die katholische Weltkirche
nennen. Moge das 20. Jahrhundert diese grofie, so wiinschenswerte Umwandlung erleben!«*°

3 Fazit

Das Agieren des Schweizer Jesuiten Anton Huonder im Kontext der Missionsbewegung
im deutschsprachigen Raum zu Beginn des 20. Jahrhunderts war in verschiedener Hinsicht
»unzeitgemidfl«. Mit seinem vehementen Eintreten fiir eine {ibernational organisierte
europdische Missionskollekte durch die allgemeinen Missionsvereine geriet er in das
Spannungsfeld eines deutschen Katholizismus, der sich ideell und institutionell vermehrt
deutsch-kolonialen Perspektiven gedffnet hatte. Auch die Rivalitit der beteiligten Orden
und Kongregationen untereinander spielte fiir Huonders publizistisches und kirchen-
politisches Wirken hierin eine Rolle. Nachdem er durch die Ordensleitung noch wahrend
des Weltkrieges aufgrund massiver Beschwerden von seiner exponierten Stellung abgezogen
worden war, sah er in der Veroffentlichung der Missionsenzyklika Benedikts XV. Maximum
illud eine Bestdtigung seiner tendenziell kritischen Haltung gegeniiber allen Nationalismen im
Bereich der Weltkirche. Seine missionshistorischen Thesen glich er nun weitestgehend den Aus-
sagen des papstlichen Lehrschreibens an, indem er im Riickgriff auf eigene Veréffentlichungen
die Forderung nach einer Stirkung des »einheimischen Klerus« in den auf8ereuropiischen
Gebieten als missiologischen Paradigmenwechsel verstand, durch welchen der seit Beginn der
Frithen Neuzeit stérende »Europdismus« letztlich iiberwunden werde konne. .

38 Siehe: HUONDER,
Europaismus (Anm.32), 15.
39 Siehe: ebd., 25.

40 Siehe: ebd.,48.
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Zusammenfassung

Das Problem der Zulassigkeit
von EheschlieBungen zwischen
Deutschen und Indigenen war
in den Jahren 1905-1914 das
am heftigsten erérterte Thema
des Kolonialrechts. Die als sol-
che bezeichneten »Rassen-
mischehen« bzw. »Mischehen«
und die damit einhergehende
Bildung einer Mischlingsbevél-
kerung wurden allgemein als
unerwiinscht angesehen, da
man, dem Zeitgeist entspre-
chend, von der Uberlegenheit
der weilden Rasse ausging und
eine wirksame Mischehe die
rechtliche Gleichstellung der
aus einer derartigen Verbin-
dung hervorgegangenen Kinder
mit Reichsangehorigen zur
Folge gehabt hatte. Nach einer
teilweise vertretenen Ansicht in
der Rechtswissenschaft konn-
ten keine rechtswirksamen
Mischehen zustande kommen.
Da die rechtliche Wirksamkeit
von lokalen Verboten nicht
unumstritten war, wurde eine
allgemeine gesetzliche Rege-
lung als erforderlich betrachtet.
Im Ergebnis tendierte die
Mehrheit in der Literatur dahin,
Mischehen als zulassig anzu-
sehen, solange der Kolonialge-
setzgeber, d.h. Kaiser oder
Reichskanzler, kein Verbot aus-
gesprochen hatte, was bis 1914
nicht der Fall war.
Schiisselbegriffe

- Kolonialismus

- Mischbevolkerung

- Rasse

- Rassenmischehen

Abstract

The question of the permissibil-
ity of marriages between Ger-
mans and indigenous people
was the most fiercely debated
issue of colonial legislation in
the period between 1905-
1914.These so-called »interra-
cial marriages« or simply
»mixed marriages« and the re-
sulting mixed-race population
were generally regarded as un-
desirable since, according to
the spirit of the times, the su-
periority of the white race was
postulated and a valid mixed
marriage would have given the
children of such a union the
same legal status as German
citizens. Some lawyers argued
that legally valid mixed mar-
riages were not possible. As
the legal effectiveness of local
prohibitions was a contentious
point, it was felt that general
legal provisions were necessary.
The result was that the major-
ity in the legal discussion of
the matter tended to assume
that mixed marriages were per-
missible as long as the legisla-
tor for colonial matters, i.e. the
Emperor or the Imperial Chan-
cellor, had not specifically pro-
scribed them, which did not
happen until 1914.

Keywords

- Colonialism

- Mixed population

> Race

- Interracial marriage

Sumario

El problema de la permisibili-
dad de los matrimonios entre
alemanes e indigenas fue la
cuestion mas debatida en el
derecho colonial en los afos
1905-1914. Los llamados »ma-
trimonios interraciales« o »ma-
trimonios mixtos« y la consi-
guiente formacién de una
poblacion mestiza se conside-
raban generalmente indesea-
bles, ya que, de acuerdo con el
espiritu de la época, se daba
por supuesta la superioridad de
la raza blanca y un matrimonio
mixto efectivo habria dado lu-
gar a la igualdad legal de los
hijos nacidos de esa unién con
los ciudadanos del imperio. Se-
gun una opinion parcialmente
sostenida en la jurisprudencia,
no podian producirse matrimo-
nios mixtos juridicamente
efectivos. Dado que la eficacia
juridica de las prohibiciones
locales no era indiscutible, se
considerd necesaria una regu-
lacion juridica general. En
consecuencia, la mayoria de la
literatura tendia a considerar
que los matrimonios mixtos
eran permisibles mientras el
legislador colonial, es decir, el
emperador o el canciller impe-
rial, no hubiera dictado una
prohibicion, lo que no ocurrié
hasta 1914.

Palabras clave

- Colonialismo

- Poblacion mestiza

- Raza

- Matrimonios interraciales
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1 Vorbemerkungen

n sémtlichen tiberseeischen Kolonien der européischen Staaten und ihren Protektorats-

gebieten gab es Sexualbeziehungen zwischen Eingeborenen und Nichteingeborenen;

es war kein spezifisches Phinomen des deutschen Kolonialismus, vielmehr ein globales.*
Neben Konkubinat und polygamen Verhaltnissen kam es auch zu ehelichen Verbindungen.
Die jeweilige Staatsgewalt reklamierte fiir sich das Recht, aufler den wirtschaftlichen
Beziehungen ihrer Biirger mit den Eingeborenen die Beziehungen personlicher Natur, zu
denen der Geschlechtsverkehr zwischen WeifSen und Eingeborenen gehorte, gesetzlich zu
regeln. Dazu zdhlten namentlich die so genannten Rassenmischen bzw. Mischehen und die
aus ihnen hervorgegangenen Kinder. Bei diesen Mischbeziehungen war die Frage zu kldren:
Sollte fiir sie das Recht der Nichteingeborenen, also der Weiflen, mafigebend sein oder fiir
sie ebenso das Recht der Eingeborenen gebithrend beriicksichtigt werden? Diese
Angelegenheit nahm schdrfere Konturen an und trat deutlicher in den Fokus, als man
registrierte, dass sich in einzelnen Kolonien eine Mischbevélkerung zu bilden begann. Die
in ihr lebenden weiflen Minderheiten sahen sie als eine Bedrohung ihrer Suprematie-
anspriiche durch die von ihnen unterworfenen geringerwertigen Rassen. Der Terminus
Rasse avancierte zum wissenschaftlichen Begrift, der sich auch in benachbarten Disziplinen
verbreitete; das menschliche Rassenlehre-Konzept ist inzwischen dank der Gentechnik
widerlegt.

Unter falschen Pramissen haben Biologen, Ethnologen und Anthropologen jahrzehnte-
lang eifrig geforscht und Ergebnisse produziert, um die substantiellen Unterschiede in
den Menschenrassen zu beweisen und damit ihre Theorie von der intellektuellen Minder-
wertigkeit der Naturvélker und der ihnen geistig tiberlegenen, zivilisierten Kulturvélker zu
untermauern. Die Rassenzuordnung wurde nach den Hautfarben »weif3«, »schwarz« und
»gelb« sowie aufgrund sonstiger korperlicher Merkmale vorgenommen.

Um die Wende zum 20.Jahrhundert entwickelten sich auf der Basis pseudo-
wissenschaftlicher Erkenntnisse rassistische Klischees und ein anwachsender Rassismus.
Dieser machte es den Menschen leichter, fremde Welten und Gesellschaften unter Wahrung
ihrer eigenen Wertvorstellungen gedanklich und emotional einzuordnen. Der Begriff besaf3
damit eine eindeutig negative Konnotation. Die Ablehnung und Abwertung des Schwarzen
beispielsweise bezweckten die Aufwertung der eigenen weifSen Rasse. Nationalistische Denk-
weise, xenophobische Angste und eine geradezu pathologische Sorge vor Rassenmischung
veranlassten am 23. September 1905 den Gouverneur von Deutsch-Stidwestafrika, Friedrich
von Lindequist, schliefllich dazu, in einem Runderlass die Standesimter anzuweisen, keine
Ehen zwischen Weiflen und Eingeborenen mehr zu schlieflen; dieses Verbot galt auch fiir
bereits kirchlich eingesegnete Ehen.”

1 Anna Laura STOLER, Carnal Know-
ledge and Imperial Power. Race and
the Intimate Colonial Rule, Berkeley,
CA/Los Angeles/London 2010, 47;
zur diesbeziiglichen Entwicklung

in den deutschen Schutzgebieten:
Theodor GRENTRUP, Die Rassen-
mischehen in den deutschen
Kolonien, Paderborn 1914, 28-38.

2 Vgl Karl Josef RIVINIUS, »Wir sind
Wei3e und wollen WeiSe bleiben.«
Rassismus in Deutsch-Stidwestafrika,
Sankt Ottilien 2021, 365. Da die recht-

liche Wirksamkeit dieser Verbote um-
stritten war, sah man eine gesetz-
liche Regelung als erforderlich an.

In der zeitgendssischen Literatur
tendierte die Mehrheit der Juristen
dahin, Mischehen als zulassig anzu-
sehen, solange der Kaiser oder der
Reichskanzler kein Verbot ausge-
sprochen hatten, was bis 1914 nicht
geschah (vgl. Hans-Jérg FISCHER, Die
Deutschen Kolonien. Die koloniale
Rechtsordnung und ihre Entwicklung
nach dem Ersten Weltkrieg, Berlin

2001, 108). In der Folgezeit wurde
dieses rechtsstaatlich bedenkliche
EheschlieBungsverbot rickwirkend
auch auf bereits geschlossene Ehen
angewendet. Gegen das strikte
Verbot wandte man ein, dass da-
durch den WeifSen, die mit einer
Eingeborenen und ihren Kindern in
wilder Ehe lebten und sich von der
Konkubine und den Kindern nicht
trennen wollten, die Moglichkeit
genommen werde, ihr unsittliches
und unerlaubtes Verhaltnis zu
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2 Reichstagsdebatte vom 12. Mai 1912
iiber Rassenmischehe und Mischlinge

Im Dezember 1911 Gibernahm Wilhelm Heinrich Solf, zuletzt Gouverneur von Deutsch-
Samoa, als Nachfolger von Lindequist die Leitung des 1907 gegriindeten Reichskolonialamts.
Eine seiner ersten Handlungen war am 17. Januar 1912 das ausdriickliche Verbot von Rassen -
mischehen in Samoa, allerdings nicht riickwirkend wie die rechtsstaatlich bedenklichen
Eheschlieffungsverbote in Deutsch-Stidwestafrika. Lediglich die bisher geborenen Kinder,
die in Mischlingslisten eingetragen worden waren, hatten Anspruch auf Biirgerrechte und
Unterhalt. Bemerkenswert an diesem Verbot ist das Faktum, dass erstmals ein Verbot von
gemischtrassigen Ehen nicht vor Ort - durch Verordnung der Gouvernements —, sondern
im Namen der Reichsregierung erlassen worden ist. Die bisherigen Verdikte waren unter
dem nicht immer explizit formulierten Vorbehalt ergangen, dass sie so lange in Kraft sein
sollten, bis eine allgemein verbindliche Gesetzesregelung geschaffen sei.®

Am 20. Mirz 1912 standen in der Budgetkommission fiir den Reichshaushaltsetat das
Studium auslidndischer Kolonial- und Rechtsverhiltnisse und des Eingeborenenrechts
in den Schutzgebieten sowie die Revision der Schutzgebietsgesetzgebung auf der Agenda.
Nach der Eroffnung der Sitzung verlas der Vorsitzende Peter Spahn den von den Zentrums-
mitgliedern der Budgetkommission eingebrachten Antrag, in dem die Kommission um
die Annahme folgender Resolution ersucht wurde: »Der Reichstag wolle beschlieflen: Die
verbiindeten Regierungen um Einbringung eines Gesetzentwurfs zu ersuchen, welcher die
Giiltigkeit der Ehen zwischen Weiflen und Eingeborenen in allen deutschen Schutzgebieten
sicherstellt.«*

Nach eingehender Erérterung der unterschiedlichen politischen Positionen verstindigte
man sich mehrheitlich darauf, den vom Zentrumsabgeordneten Adolf Grober niher
begriindeten Antrag dem Reichstag zur Stellungnahme vorzulegen.®

Am 2. Mai 1912 lag dem Reichstag der Initiativantrag der Budgetkommission zur Stellung-
nahme iiber die Mischehen und die Abanderung der Schutzgebietsgesetze vor. Als erster
Redner ergriff Staatssekretér Solf das Wort und bat, »die Mischlingsfrage nicht vom Partei-
standpunkt, sondern vom allgemein nationalen Standpunkt aus zu betrachten«. Er richtete
sodann den Wunsch und die eindringliche Bitte an das Plenum, »es mége die Resolution
der Budgetkommission reformieren und nicht annehmen«. Seine Ausfithrungen fasste Solf
zusammen mit der erneuten Bitte, den Beschluss der Budgetkommission zu korrigieren
und sich auf den Standpunkt zu stellen, auf dem die Reichsregierung stehe, »namlich, sich
gegen die Mischehe auszusprechen«.®

Der Sozialdemokrat Georg Ledebour, einziger Redner zu diesem Thema, parierte die
Ausfithrungen des Staatssekretirs mit der Feststellung, dass dieser zwar formell gegen

einer legitimen Ehe zu erheben.
Damit erhalte man Missstande, die
ebenso schwer wiegen wirden

wie der durch das Eheverbot zu be-
seitigende Nachteil.

3 Hierzu: Cornelia ESSNER, »Wo
Rauch ist, da ist auch Feuer«. Zu
den Ansatzen eines Rassenrechts fur
die deutschen Kolonien, in: Wilfried
WAGNER (Hg.), Rassendiskriminie-
rung, Kolonialpolitik und ethnisch-
nationale Identitat, Miinster/Ham-
burg 1992, 145-160.

4 Reichstag. 13. Legislaturperiode.
1.Session 1912. Der Antrag war
zweifelsohne auch eine Reaktion auf
das rigide Rassenmischehenverbot
von Solf flr die samoanischen Inseln,
aber ebenso auf die divergenten
Erérterungen im Plenum des Reichs-
tags Uber die Mischehen- und Misch-
lingsfrage.

5 In der Offentlichkeit l6ste das
Votum der Budgetkommission ein
unterschiedliches Echo aus: Es gab
heftige Missbilligung und Unver-
standnis daruber, dass selbst der
nationalliberale Redner den Antrag
empfahl; daneben fanden sich ge-
maRigte Wortmeldungen.

6 Reichstagsprotokolle, 13.Legisla-
turperiode 1912/14,3, 53. Sitzung,
1648-1649.
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die Rassenmischehen gesprochen habe, de facto aber gegen die Mischrasse, die kein
Produkt der ehelichen Verbindung sei, sondern des Konkubinats. Thm gehe es letztlich
um die Reinheit der deutschen Rasse, um die Nichtvermischung der Herrenrasse mit
der untergeordneten schwarzen Rasse. Da der Geschlechtsverkehr mit eingeborenen
Frauen jedoch nicht verhindert werden konne, solle man seine »beste und hochste Form«
wihlen, »ndmlich die Ehe«.”

Am 7. Mai wurde die Beratung der Resolution {iber die Rassenmischehen fortgesetzt;
Vertreter der politischen Fraktionen explizierten ihre Position. Als letzter Redner gab
Ledebour bekannt, dass seine Parteifreunde fiir den Kommissionsantrag eintreten und
samtliche anderen Antrage ablehnen wiirden. Er und seine Kollegen hielten alle Versuche,
die notwendige Regelung zu hintertreiben, fiir bedenklich und fiir schédlich auch im
Interesse des Ansehens Deutschlands. Staatssekretir Solf und den Vertretern liberaler Par-
teien warf er vor, sie wollten insgesamt die Eingeborenen kulturell herunterdriicken und
verunglimpfen. Werde die Ehe verboten, bleibe der ungeregelte Geschlechtsverkehr weiter
bestehen. Denn der Rassenmischungsprozess vollziehe sich zwangsldufig tiberall dort,
wo Weifle und Eingeborene in Kontakt triten; mit Gesetzen konne man dagegen nichts
machen. Dieser Prozess vollziehe sich genauso wie im Pflanzenleben die Endosmose und
die Exosmose den Zelleninhalt benachbarter Zellen miteinander vermischen; das sei eine
Art Naturgesetz.®

Nach der Eroftnung der Plenarsitzung am 8. Mai zeigte Matthias Erzberger von der
Zentrumspartei anhand statistischer Daten die Ineffektivitit eines Mischehenverbots
zur Verringerung der Rassenvermischung auf. Falls man keine Rassenvermischung wolle,
miissten die schirfsten Mafinahmen gegen das Konkubinatsunwesen ergriffen werden.’

Fir ihn handelte es sich nicht allein um die Rassenfrage, sondern vor allem darum, dass
niemand sich das Recht anmaf3en diirfe, in das unverduflerliche Naturrecht der Menschen
einzugreifen und die Ehe zwischen Weiflen und Farbigen zu verbieten. Danach stehe es
jedem Mann und jeder Frau frei, sich zu verehelichen. Das Ansinnen, Rassenmischehen
zu verbieten, sei iiberdies unchristlich. Ein solches Verbot kénne und diirfe nicht hin-
genommen werden.'

Erzberger appellierte an die Abgeordneten: »Bleiben Sie bei dem wohliiberlegten
Entschluss der Budgetkommission [...]. Es kann vom sozialen und christlichen Stand-
punkt des Reichstags aus nur die eine Aufgabe geben, dass wir gewiss kimpfen gegen die
Vermehrung der Mischlinge mit allen zu Gebote stehenden Mitteln, aber nicht mit dem
Rezept, dass man legitime Verbindungen zwischen Eingeborenen und Weiflen verbietet
und fiir ungesetzlich erklart und dadurch alle diese Verhiltnisse auf das niedrige Niveau
des Konkubinats herunterdriickt. «'!

Sozialdemokrat Eduard David griff die von Erzberger mitgeteilte Zahl auf, derzufolge
lediglich ein Prozent der Mischlinge aus Ehen zwischen Weiflen und Farbigen stamme.
Damit werde das von den Rednern der Nationalliberalen und der Volkspartei ins Feld
gefithrte Argument der Rassenreinheit iber den Haufen geworfen. Die »Rassehygieniker «
seien allesamt auf dem Holzweg. Seine Partei, die ebenfalls keine planlos erzeugte Misch-

7 Ebd.,1649-1651. Abstimmung: ebd.,1773-1776; zu den weise Paraphrase der Wortbeitrage

8 Ebd.,1734-1737. Verhandlungen im Reichstag: Cornelia  der Debatten im Reichstag in der

9 Reichstagsprotokolle, 13. Legislatur- ~ ESSNER, Zwischen Vernunft und Studie von Thomas SCHWARZ, Die
periode 1912/14,3, 56. Sitzung, 1740. Gefiihl. Die Reichstagsdebatten 1912 Mischehendebatte im Reichstag

10 Ebd.,1741. um koloniale »Rassenmischehe« 1912 — Hybriditat in den Verhand-

11 Ebd.,1741-1742. und »Sexualitat«, in: Zeitschrift far lungen zwischen deutscher Biopolitik,
12 Ebd.,1744-1745. Geschichtswissenschaft 45 (1997) Anthropologie und Literatur, in:

13 Das Resultat der namentlichen 503-519; die Wiedergabe beziehungs-  Dokilomunhak. Deutsche Sprach-




Kontroverse um die Reichstagsresolution 313

bevolkerung wiinsche, erwarte von jedem, dass er sich dem von ihm gezeugten Lebewesen
gegeniiber verantwortlich wisse. Er und seine Parteifreunde seien aus Griinden der Mensch-
lichkeit und Gerechtigkeit gegen jeden Versuch, die Frauen und Kinder aus Mischehen
gesellschaftlich mit einem Brandmal zu versehen, was immer wieder geschehe.'?

Nach Diskussionsschluss folgte die namentliche Abstimmung tiber den die Mischehen
betreffenden Antrag Nr. 380 der Kommission fiir den Reichshaushaltsetat. Sie brachte als
Ergebnis: zweihundertzwei Ja-Stimmen, hundertzweiunddreiflig Nein -Stimmen und eine
Enthaltung."?

Wie nicht anders zu erwarten war, rief das Abstimmungsergebnis bei den Antagonisten
der Resolution heftige Emporung hervor, zumal auch Mitglieder der antisemitischen Wirt-
schaftlichen Vereinigung dafiir votiert hatten. Diese hitten sich damit eine bedauerliche
Inkonsequenz in Bezug auf ihre wichtigsten Programmpunkte zu Schulden kommen
lassen. Es zeige sich hier, »dass wir die wichtigste und wertvollste Tugend eines Volkes,
den Rassenstolz, verlernt haben. Ein Deutscher sollte so viel Rassenstolz besitzen, dass
eine Vermischung mit einem Nichtdeutschen, woméglich mit einem Farbigen, fiir ihn gar
nicht denkbar sein sollte. Und der Staat sollte dngstlich dariiber wachen, dass die Reinheit
der Rasse aufrechterhalten wird [...]. "Wir sind Weifle und wollen Weifle bleibens, so sagte
Solf; wir wollen ihm dafiir Dank wissen. «™

Am 5. und 6. Juni 1912 hielt die Deutsche Kolonialgesellschaft in Hamburg ihre Haupt-
versammlung ab. Sie stellte sich nahezu einmiitig auf den Standpunkt von Staatssekretdr
Solf und nahm die vorgeschlagene Resolution an mit dem Ersuchen an die zustehenden
Reichsbehorden, dem Beschluss der Reichstagsmehrheit nicht stattzugeben, sondern die
Rassenmischehe zu verbieten beziehungsweise an ihrem Verbot festzuhalten.

3 Evangelische Positionen zur Frage der
Rassenmischehen nach der Reichstagsresolution
vom 8. Mai 1912

Carl Wandres, Prises der Rheinischen Missionsgesellschaft in Keetmanshoop/Deutsch-
Stidwestafrika, der die Sprache der Nama erlernt und sich mit deren Brauchtum, Sitten
und Rechtsaufassung beschiftigt hatte, vertrat in der Frage der Rassenmischehen und der
Mischlinge denselben Standpunkt wie Staatssekretdr Solf, der sich mit dem der tibrigen
evangelischen Missionare in Deutsch-Siidwestafrika, zumindest im Gebiet der Nama, voll-
kommen deckte. Vermutlich auch von der Reichstagsresolution vom 8. Mai 1912 veranlasst,
legte Wandres seine Ansicht zu diesem Thema in einer Denkschrift nieder," wobei er klar-
stellte, zwar nur im Namen der evangelischen Missionare im Nama-Land zu sprechen; er
sei indes davon tiberzeugt, dass seine Kollegen im Herero-Land derselben Meinung seien.

Lapidar konstatierte er: »Die Mischehen sind nicht nur unerwiinscht, sondern geradezu
unmoralisch und geben dem Deutschtum einen Schlag ins Gesicht. Die Erzeugung der
Mischlinge ist eine Gefahr fiir unser Land. Mischehen sind stets eine Versiindigung an

und Literaturwissenschaft 19 (2002) 14 Heinrich PUDOR, Mischehen,
323-350 (Webunterlage), ist ten- in: Staatsburger-Zeitung, Nr.120 vom
denzids, ideologisch stark eingefarbt 24.Mai 1912.

und bisweilen sachlich falsch. 15 »Bemerkungen Uber Mischehen

und Mischlinge aus der Praxis fur die
Praxis«; ndhere Angaben: RIVINIUS,
»Wir sind Weil3e und wollen Weise
bleiben« (Anm. 2), 400.
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dem Rassenbewusstsein. Ein Volk, das gegen diese Ehre stindigt, sinkt unbedingt auf eine
niedrige Stufe und ist, wie die romanischen Volker uns zeigen, nicht fahig, griindliche
Kolonisation zu treiben.«

In Stidwestafrika habe man frither Ehen mit eingeborenen Frauen geschlossen, weil das
unwirtliche Land fiir die weifSen Frauen nicht attraktiv gewesen sei. Damals habe es aufler
den Missionarsfrauen kaum weifle Frauen gegeben; derzeit sei die Lage aber eine vollig
andere. Wer heute noch eine Ehe mit einer Eingeborenen eingehe, miisse als minderwertiger
Charakter bezeichnet werden. Mischehen sollten heute unbedingt verboten werden. Ein
Ansiedler, der keine weif$e Frau erndahren konne, sei kein willkommener Kolonisator. »Die
weiflen Christen, die sich mit eingeborenen Weibern vermischen, fallen nach unserer Uber-
zeugung unter das Wort des Apostels Paulus: >Eurethalben wird Gottes Name geldstert unter
den Heiden« [R6m 2,24]. Unter zehn Fallen von Mischehen verkaffert in neun Fillen der
Weifle.« Komme der Weifle zur Besinnung und suche sich eine weifSe Frau, dann wiirde er
die farbige Frau verstofSen und sie mit dem halbweiflen Nachwuchs im Elend sitzenlassen.
Lasse sich umgekehrt ein Weifler von seiner eingeborenen Frau durchfiittern, dann sei
er ein weifler Kaffer und sollte als solcher zum Tragen einer Passmarke verurteilt werden.

Nach seiner 28-jdhrigen Tétigkeit im Schutzgebiet und aufgrund seiner reichlichen
Erfahrung miissten er und seine geistlichen Kollegen sich eingestehen, dass die Mischlinge
ein Ungliick fiir die deutsche Kolonie seien. Fast alle seien erblich sehr stark belastet und
syphilitisch infiziert. Bei ihnen zeigten sich Lug und Trug, Sinnlichkeit und dummer Stolz,
Neigung zur Unehrlichkeit und Trunksucht. Man konne auch kaum etwas anderes erwarten.
Denn der Vater tauge nicht viel und die Mutter erst recht nicht. In seltenen Fillen seien die
Halbweiflen geistig reger als die reinen Eingeborenen, ansonsten vielfach »brettvernagelt«.

Andererseits habe man die Erfahrung gemacht, dass nach Europa gebrachte Misch-
linge sich zu anstidndigen und wohlerzogenen Menschen entwickelt hitten; kehrten sie
aber in ihre Heimat zuriick, wiirden sie verkaffern. Die Mischlinge wiirden nie brauchbare
Glieder im Schutzgebiet werden. Thre Zahl sei zudem so gering, dass sich bei einer Verhei-
ratung Inzucht einstellen und ein noch minderwertigerer Nachwuchs gezeugt werde. Die
Behauptung eines Sozialdemokraten im Reichstag, durch Rassenmischehen entstehe eine
Verbesserung der Rasse, zeuge von krasser Unkenntnis, ihm miisse gesagt werden: »Du
kennst die degenerierte Rasse noch nicht!« Wer ohne koloniale Erfahrung tiber Rassen-
mischehen spreche, rede wie der Blinde von der Farbe.

Zu der viel erorterten Frage, ob es ratsam sei, Mischlingen aus illegitimen Verbindungen
eine besondere Erziehung angedeihen zu lassen, bemerkte Wandres: Nur in seltenen Fillen
hitten die weiflen Viter ihre halbweiflen Kinder der Rheinischen Mission im Nama-Land
zu einer gedeihlichen Erziehung iibergeben. Meist sei das geschehen, weil sie die Misch-
linge vor der Ankunft ihrer weiflen Gemahlin als Zeugen eines unehrenhaften Verhaltens
aus der Vergangenheit loshaben wollten. Die wenigsten dieser Viter hatten ihr Versprechen
eines jahrlichen Zuschusses zu den Erziehungskosten gehalten. Da auf staatlicher Seite
kein plausibler, durchschlagender Grund fiir eine Erziehung der Mischlinge spreche, halte
man es fiir geraten, sie als Eingeborene aufwachsen zu lassen, zumal sie nie als vollwertige

16 Ebd., 401-404.

17 Theodor Ohler, Missionsdirektor
und Vorsitzender des deutschen
Missionsausschusses, an Solf, Basel,
den 3.September 1912; zitiert in:
RIVINIUS, »Wir sind Weil3e und
wollen WeiRe bleiben« (Anm. 2),
405-406.
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Weifle angesehen wiirden. So stellten sie fiir das Schutzgebiet weniger eine Gefahr dar als
bei einer Halberziehung. » Die Halfcast werden stets Outcast bleiben und deshalb bei jeder
Halbbildung eine Gefahr bilden. Wo keine Charakterbildung zustandekommt, da ist jede
Bildung eine halbe.«

Wandres zeigte sich iiberzeugt, dass die Einfithrung von Alimenten keine groéf3eren
Schwierigkeiten bereiten werde, die Ausfithrung hingegen wiirde ungemein schwierig,
wenn nicht gar unmdoglich sein. Eingeborene Frauen, die sich Weiflen hingiben, blieben
nicht bei einem Liebhaber. Selbst einem Richter mit salomonischer Weisheit werde es nicht
gelingen, in dieser heiklen Angelegenheit Recht zu sprechen.

Der Prises der Nama-Mission fasste seine Ausfiihrungen, die der stellvertretende Gou-
verneur Oskar Hintrager als »sehr bemerkenswert« bezeichnet hat, in die Sitze zusammen:

1 »Wir sind Gegner der Mischehen und bitten, dass dieselben mit allen gesetzlichen Mitteln
verhindert werden.

2 Mischlinge lasse man als Eingeborene aufwachsen. Eine staatliche Zwangserziehung
ist zu verwerfen, denn sie wiirde, wenn sie nicht von staatlichen Organen geschieht, zu
Missstinden zwischen den Missionen fithren.

3 InBezug auf die Einfithrung von Alimenten sagen wir: >Noli me tangere! ««'®

Die Stellungnahme von Wandres zur Rassenmischehe und zum Mischlingswesen belegt
anschaulich die Einflisse und Wirkméchtigkeit ideologischer Ideen, die duflerst schwierigen
soziopolitischen und anthropogenen Gegebenheiten sowie die komplexe Gemengelage,
unter denen missioniert worden ist. Dennoch ist zu fragen erlaubt, ob nicht ungeachtet
aller Probleme und Schwierigkeiten, namentlich auch der finanziellen, eine geeignetere
padagogische Methode angezeigt gewesen wire und ob nicht mehr in die Erziehung und
Bildung der Heranwachsenden hitte investiert werden sollen, als Bedingung der Méglichkeit
zum Entstehen solider und achtbarer Generationen innerhalb der indigenen Bevélkerung.

In der Sitzung vom 2.Juli 1912 hatte der »Ausschuss der deutschen evangelischen
Missionen« den Beschluss gefasst, dem Staatssekretdr des Reichskolonialamts seine Ein-
stellung zur heftig umstrittenen Rassenmischehen-Frage darzulegen:

Die Mitglieder des Ausschusses missbilligen die Ehen zwischen Nichteingeborenen
und Eingeborenen, raten von ihrem Eingehen dringend ab und sprechen sich dafiir aus,
alle sittlich zuldssigen Mittel anzuwenden, um sie unter allen Umstdnden zu verhindern.
Dennoch halten sie es fiir ihre Pflicht, sich dezidiert gegen ein gesetzliches Verbot solcher an
sich unerwiinschten Ehen zu erkldren. Dezidiert verwahren sie sich gegen die Behauptung,
die Mischlingskinder seien die Erben der schlechten Eigenschaften beider Rassen. Diese
weit verbreitete Annahme werde durch die Erfahrung nicht bestétigt. Vielmehr seien die
Verwilderung und der moralische Tiefstand vieler Mischlinge grébster Vernachldssigung
zuzuschreiben. Tatsdchlich finden sich unter ihnen solche, »die eine verhiltnismaflig gute
Erziehung gehabt haben, manche treffliche und brauchbare Menschen«.!” Am Schluss des
Schreibens wird die Erwartung ausgesprochen, dass die geltend gemachten Bedenken bei
der anstehenden Entscheidung in Erwdgung gezogen werden.

Nach Bekanntwerden des Schreibens an Staatssekretdr Solf im stidwestafrikanischen
Schutzgebiet reagierte Johannes Hasenkamp, Pfarrer der Rheinischen Mission in Swakop-
mund, in einer ausfiithrlichen Replik auf die geharnischte Kritik aus Deutschland an
der Stellungnahme der evangelischen Pfarrer in Deutsch-Stidwestafrika zum Verbot
der Rassenmischehe und wies sie mit zusétzlichen Argumenten als nicht gerechtfertigt
zuriick. Darin fithrte er aus: »Als berufene Vertreter der deutschen evangelischen Kirche
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unserer Kolonie miissen wir Pfarrer zu der wichtigen Frage der Rassenmischehe 6ffent-
lich Stellung nehmen. Dieser Pflicht kénnen wir uns umso weniger entziehen, als die hei-
mischen Missionskreise es geradezu als ein Gebot christlicher Sittlichkeit bezeichnen, die
Rassenmischehe zu gestatten.«

Auf die Auferung im Schreiben des Ausschusses, die gesetzliche Verhinderung der
Rassenmischehe verstofie gegen deutsches Recht, sei zu entgegnen: Was fiir Deutschland
Recht sei, brauche nicht auch fiir Afrika Recht zu sein. Das sittliche Recht eines Gesetzes
bemesse sich nicht danach, ob es die Freiheit des Einzelnen beschriankt, sondern ob es fiir
den Staat heilsam sei. Letztlich heifle die Frage, ob das Verbot der Rassenmischehe fiir die
Wohlfahrt der deutschen Kolonie notwendig sei oder nicht. »Im Gegensatz zu den deutschen
Missionsdirektionen miissen wir diese Frage bejahen.«

Diese Aussage wird mit mehreren Griinden untermauert, wie durch die Gestattung
der Rassenmischehe das Schutzgebiet schwer geschidigt werde, sowohl in sozialer und
wirtschaftlicher als auch ganz besonders in nationaler und kultureller Hinsicht. Deshalb
sei es ein verpflichtendes Gebot der Selbsterhaltung, die Rassenmischehe zu verhindern.
Die Bekdmpfer des gesetzlichen Verbots der Rassenmischehen iibersidhen, dass die vom
Staat legitimierte Ehe sowohl eine moralische Anstalt als auch eine Rechtsordnung mit
bestimmten Rechtswirkungen sei. Den Mischlingen versage der Staat den Rechtsschutz,
weil die Rechtswirkungen fiir ihn verderblich sein wiirden. »Werden die Mischlinge, wie
es gegenwirtig geschieht, einfach zu den Eingeborenen gerechnet, so ist ihr Dasein zwar
weniger erwiinscht als eine entsprechende Zahl von reinen Eingeborenen, aber wenigstens
keine Gefahr fiir die Kolonie.«'®

4 Stellungnahme katholischer Kreise
zum Reichstagsbeschluss vom 8. Mai 1912

Am 10. August 1912 fand im niederldndischen Valkenburg die Superiorenkonferenz der
deutschen Missionsgesellschaften statt.”” Nach einem vertiefenden Meinungsaustausch
wurde folgende Entschlieung einstimmig angenommen, die Fiirst Alois zu Léwenstein an
die Regierung weiterleiten sollte: »Wenn auch gegen Rassenmischehen manche Bedenken
geltend gemacht werden kénnen, so ist dennoch vom allgemein naturrechtlichen wie vom
positiv-christlichen Standpunkt aus ein Verbot dieser Ehen nicht zuldssig. «*°

Im Anschluss an die Generalversammlung der Katholiken Deutschlands, die vom 11.
bis 15. August 1912 in Aachen abgehalten wurde, fand tags darauf die Sitzung des Missions-
ausschusses des Zentralkomitees der deutschen Katholiken im grofien Saal des Karlshauses
unter dem Vorsitz ihres Prisidenten Fiirst zu Lowenstein statt. In Anbetracht der in der
Offentlichkeit ausgetragenen Kontroverse iiber den Reichstagsbeschluss vom 8. Mai wollten
sich namhafte Reprisentanten des deutschen Katholizismus tiber diesen umstrittenen

19 Antonia LEUGERS, Interessen-
politik und Solidaritat. 100 Jahre
Superioren-Konferenz — Vereinigung

18 Johannes HASENKAMP, Unsere
Stellung zum Verbot der Rassen-
mischehe, in: Evangelisches Gemeinde-

werden. Die Motive fur die Stellung-
nahme der heimischen Missions-
direktionen sind nicht genug ge-

blatt fur Deutsch-Stdwestafrika 3
(1913) Nr.7, 61-65; als Antwort erschien
der Artikel: »Die Pfarrer von Deutsch-
Sudwestafrika gegen die Rassenmisch-
ehe«; sein Fazit: »Uns will scheinen,
dass hier die sittlich-religiosen
Gesichtspunkte zu gering bewertet

wiirdigt. Die Pfarrer in Stidwestafrika
sollten vor allem energisch die Unsitt-
lichkeit und Zuchtlosigkeit der WeiSen
bekampfen, die die Existenz und das
Elend der unehelichen Mischlings-
bevolkerung verschulden« (Der Reichs-
bote, Nr.190 vom 15. August 1913).

Deutscher Ordensobern, Frank-
furta.M. 1999, 54.

20 Theodor GRENTRUP, Die Rassen-
mischehen in den deutschen Kolonien
und das kanonische Recht, in: Archiv
fur katholisches Kirchenrecht 94
(1914) 3-34,7.
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Sachverhalt verbindliche Klarheit verschaffen, ihrer Weltanschauung gemaf sich selbst
vergewissern und anschlieflend eindeutige Position im Meinungsstreit beziehen.

Karl Bachem, Jurist und Zentrumspolitiker, hielt den ersten Vortrag zur Frage der Ras-
senmischehen in den deutschen Kolonien.?! Zum Standpunkt der katholischen Kirche
stellte er fest, simtliche Missionen stimmten ausnahmslos darin iiberein, dass in den
afrikanischen Kolonien Mischehen zwischen Weiflen und Eingeborenen aus kulturellen
und pastoralen Griinden im héchsten Maf unerwiinscht seien. Anders verhalte es sich
in den australischen Kolonien, besonders in Samoa. Die dortigen Eingeborenen stiinden
kulturell und intellektuell erheblich hoher als die meisten Eingeborenenstimme in den
deutschen Kolonien in Afrika. Fiir die Kolonien auf diesem Kontinent gelte ausnahmslos
der Satz, dass die deutschen Missionare seit jeher alles tun wiirden, was in ihren Kréiften
stehe, solche Rassenmischehen zu verhindern. Anders verhalte es sich aber, wenn katho-
lische Nupturienten die Ehe verlangen wiirden. In diesem Fall sei der katholische Missionar
zur Mitwirkung bei einer derartigen Ehe verpflichtet, wenn er seiner priesterlichen Pflicht
nicht zuwiderhandeln wolle. Denn »die katholische Kirche ist eine Weltkirche, keine Ras-
senkirche. Die katholische Kirche kennt kein Ehehindernis der Rassenverschiedenheit;
und wenn durch Regierungsverordnung ein derartiges Hindernis eingefiihrt wird, so ist
der katholische Missionar von Gewissens wegen nicht in der Lage, sich dem zu fiigen. «

Zur zwingend notwendigen Neuregelung der Verhéltnisse der Mischlinge bemerkte der
Referent: Es miisse zwischen den Kindern aus legitimen Ehen und denen aus illegitimen
Verhiltnissen unterschieden werden. Nach derzeitigem Rechtszustand besidflen Erstere die
Rechte des Vaters nach den Vorschriften des Biirgerlichen Gesetzbuchs. Vom Standpunkt der
deutschen Kolonialpolitik aus betrachtet, sei dies eine Unzutraglichkeit. Die illegitimen Kinder
folgten dagegen dem Recht der Mutter, wiirden folglich Eingeborene; dies sei eine Unzutrag-
lichkeit gegeniiber dem Mischlingskind, das im Allgemeinen intelligenter und bildungsfahiger
sei als rein afrikanische Kinder. Es miisse also ein besonderes Recht fiir Mischlingskinder
geschaffen werden. Dieses Recht konne je nach den Kolonien differenziert ausgestaltet werden.
Trotz seiner geringen Lokalkenntnisse, wie Bachem einrdumte, lasse sich so viel sagen, dass die
Mischlingskinder nicht die volle Rechtsfihigkeit des weiflen Vaters zu haben brauchen. Die
staatsbiirgerliche Stellung der Mischlinge konne anders normiert werden als die der WeifSen.
Was dariiber hinaus noch geregelt werden kénne, sei sorgféltiger Uberlegung vorbehalten.

Fazit der Darlegungen: »Jedenfalls bleibt es nach allen Seiten ein Missgriff, wenn man der
Losung der Frage der Mischlingsbevolkerung dadurch niherkommen will, dass man die staat-
liche Eingehung von Mischehen verbieten oder auf einem Umweg unmgglich machen will. «*2

Anschlielend erstattete P. Max Kassiepe, Provinzial der Oblaten in Hiinfeld bei Fulda,
das Korreferat. Er stiitzte sich dabei auf das reichhaltige Material und die Informationen
seiner in Deutsch-Stiidwestafrika und in anderen Schutzgebieten tdtigen Mitbriider, auf
Berichte in einschligigen Missionszeitschriften sowie auf Befragungen von Ordensoberen
anderer Missionskongregationen.”

21 Die Rassenmischehen in den 23 Der Wortlaut des Referats:
deutschen Kolonien, das Interna- ebd., 10-20; dieses ist mit An-
tionale Institut fir missionswissen- merkungen und Beitrdgen aus der
schaftliche Forschungen und die anschliefenden Diskussion
Ansiedlung von Katholiken in den (ebd., 20-26) versehen unter dem
Kolonien, Freiburg i.Br.1912, 5-10. Titel erschienen: Die Stellung der
22 Ebd.,10. katholischen Missionen zur Rassen-

mischehe, in: Zeitschrift fir Missions-
wissenschaft 2 (1912) 293-306.
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Wihrend sein Vorredner schwerpunktmaflig die zivilrechtliche Seite der Frage der
Rassenmischehe behandelt hatte, fokussierte er sich auf die pastoralen und missions-
technischen Aspekte. Hier sei lediglich der letzte Satz zitiert: »Aus diesem und allen
vorher angefiihrten Griinden sind wir durchaus gegen ein Verbot der Rassenmischehe,
wobei bestehen bleibt, dass wir gern alle in unserer Macht stehenden religiésen und
volkserzieherischen Mittel anwenden werden, um Mischehen zu verhindern und fiir die
Zukunft seltener zu machen. «**

5 Fazit

Wie aus dem Brief von Staatssekretdr Solf an Bachem vom 4. November 1912 hervorgeht,
arbeitete man im Reichskolonialamt an einer Losung der Mischehenfrage. Ende Januar 1913
heif3t es zum derzeitigen Stand: »An der Losung der Frage betreffend die Mischehen und
ehelichen Mischlinge wird hier gearbeitet; es wird dies nur nach den gleichen Grundsitzen
und fiir alle Schutzgebiete gemeinsam geschehen kénnen. Was dagegen die Frage der unehe-
lichen Mischlinge betrifft, so liegt diese in den einzelnen Schutzgebieten verschieden. Ich
ermdchtige deshalb Euere Exzellenz, diese Materie selbst durch eine Verordnung aufgrund
der kaiserlichen Verordnung vom 3. Juni 1908 (Reichsgesetzblatt, S. 397) zu regeln, ersuche
jedoch ergebenst, mir die Verordnung im Entwurf vorzulegen. «**

Am 4. Mirz 1913 tibte der Sozialdemokrat Alfred Henke harsche Kritik an Staatssekretdr
Solf, weil dieser »in der ihm beliebten Weise gegen einen Beschluss des Reichstags, der in
der Mischehenfrage gefasst worden ist, Sturm lduft [...]. Jedenfalls stehen meine Freunde
und ich nach wie vor auf dem Standpunkt, dass ein Verbot der Mischehen ein Unsinn
sondergleichen ist. Ein Prozent der Mischlinge wird in solchen Mischehen erzeugt und
die anderen neunundneunzig Prozent auflerhalb der Mischehen. Das sollte einem jeden
denkenden Menschen sagen, was es mit diesem ganzen Streit der Mischehen auf sich hat.
Zu all dem Ubrigen, was man iiber die Unterschiede zwischen schwarzer und weifler Rasse
gesagt hat, lief3e sich ja sehr, sehr viel sagen [...]. Wir protestieren also dagegen, dass gegen
einen Beschluss des Reichstags in dieser Mischehenfrage so verfahren wird, wie von dem
Herrn Staatssekretdr verfahren worden ist.«?¢

Solange die deutschen Schutzgebiete bestanden, kam kein Gesetz tiber Rassenmischehen
im Geist des Reichstagsbeschlusses vom 8. Mai 1912 zustande. In den zustindigen
Ministerien herrschten offensichtlich derart unterschiedliche Auffassungen, Ressentiments
und Gegensitze, dass sein Zustandekommen verhindert wurde. .

24 Ebd.,306.

25 Solf an Gouverneur Albert Hahl
in Rabaul, Berlin, den 31. Januar
1913, zitiert in: RIVINIUS, »Wir sind
WeiSe und wollen WeiSe bleiben«
(Anm. 2), 426.

26 Reichstagsprotokolle, 13. Legis-
laturperiode 1912/14,6, 125. Sitzung
vom 4. Marz 1913, 4265-4266.




Die Entstehung Apostolischer

Vikariate als Grundlage
katholischer Missionen im kolonialen
Kontext in Neuguinea

von Paul B. Steffen SVD

Zusammenfassung
Die Propaganda Fide hat im
19.und 20. Jahrhundert in Mela-
nesien bzw.im heutigen Papua
Neuguinea Missionsterritorien
geschaffen und diese klerikalen
Mannerorden als ius commis-
sionis Gebiete anvertraut. Rom
ernannte auf Vorschlag des
Ordens den kirchlichen Leiter
dieser Mission, der als Apos-
tolischer Vikar und Titularbi-
schof oder auch als Apostoli-
scher Prafekt das Vikariat
bzw. die Prafektur leitete. Zu-
dem unterstanden die Missions-
priester als Ordensmanner
ihren Ordensoberen. Haufig
lagen beide Posten in den
Anfangsjahren in Personalunion
in der Hand einer Person. Als
beide Posten aber auf zwei
verschiedene Ordensmanner
des gleichen Ordens verteilt
wurden, kam es haufig zu Kon-
flikten zwischen ihnen. Der
Beitrag mochte einen gerafften
Einblick in die Rahmenbedin-
gungen der katholischen
Mission am Beispiel der Steyler
Missionsgesellschaft in Neu-
guinea leisten.
Schliisselbegriffe
- Apostolische Vikare und
Prafekten bzw. Vikariate und
Prafekturen
- Katholische Mission in
Neuguinea
- Kolonialer Kontext
- Steyler Mission in Neuguinea

Abstract
In the 19th and 20th centuries
the Propaganda Fide created
mission territories in Melanesia,
which is present-day Papua
New Guinea, and entrusted
them to clerical orders of men
as ius commissionis territories.
Rome appointed the ecclesiasti-
cal leader of these missions
at the suggestion of the order
who headed the vicariate or
prefecture as vicar apostolic
and titular bishop or also as
apostolic prefect. In addition,
the missionary priests as mem-
bers of religious orders were
subject to their superiors. In
the early years, both posts
were often held by one person
in a personal union. When the
two posts were assigned to
two different religious of the
same order, however, conflicts
often arose between them. This
article aims to provide a con-
cise insight into the parameters
of Catholic missionary work by
using the example of the mis-
sionary activity of the Steyler
Missionary Society (the Society
of the Divine Word) in New
Guinea.
Keywords
> Vicars apostolic and prefects
or vicariates and prefectures
- Catholic missionary activity
in New Guinea
- Colonial context
-> New Guinea Mission of the
Steyler Missionary Society

Sumario
En los siglos xIX y XX, la
Propaganda Fide cred territo-
rios de misiéon en Melanesia
o en la actual Papua Nueva
Guinea y los confié a ordenes
clericales de hombres como
territorios ius commissionis.
Roma nombraba al responsable
eclesiastico de estas misiones
a propuesta de la orden, que
dirigia el vicariato o prefectura
como Vicario Apostolico y
Obispo Titular o también como
Prefecto Apostolico. Ademas,
los sacerdotes misioneros esta-
ban subordinados a sus supe-
riores religiosos. En los prime-
ros afios, ambos puestos solian
ser ocupados por la misma
persona. Sin embargo, cuando
ambos cargos se repartian en-
tre dos religiosos diferentes de
la misma orden, a menudo
surgian conflictos entre ellos.
Este articulo pretende ofrecer
una breve visién de las condi-
ciones marco de la mision ca-
télica utilizando el ejemplo de
la mision de la Sociedad del
Verbo Divino en Nueva Guinea.
Palabras clave
- Vicarios y prefectos
apostolicos o vicariatos
y prefecturas
- Mision catdlica en Nueva
Guinea
- Contexto colonial
- Mision de la svD en Nueva
Guinea
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1 Einleitung

ie 1622 ins Leben gerufene romische Kongregation Propagande Fide (PF), heute

Dikasterium fiir die Evangelisierung genannt, baute seit ihrem Beginn das ius-com-

missionis-Modell' auf, um den Einfluss des Patronatssystem der spanischen und
portugiesischen Krone zu begrenzen bzw. soweit mdglich auch zu iiberwinden.?

Dabei tibertrug die PF an von ihr ausgewiéhlte katholische, klerikale Mdnnerorden die
Missionsarbeit in einem festumschriebenen Missionsterritorium.

Als der Kardinal-Prifekt der PF, Bartolomeo Alberto Cappellari (1765-1846), nach
etwas Uber vier Jahren als Chef der PF, 1831 als Gregor XVI. den Papstthron bestieg,
wurde der Ausbau der katholischen Missionen ins Zentrum seines fiinfzehnjahrigen
Pontifikats gestellt und das ius-commissionis-Modell entfaltete sich weltweit in einem
bisher noch nie gekannten Ausmafl. Eine Ausrichtung, die auch alle seine Nachfolger
fortfithrten. Auf dieser Grundlage erlebte die romisch-katholische Kirche in den
130 Jahren bis zum Beginn des II. Vatikanischen Konzils eine bisher nicht gekannte
weltweite Ausdehnung.

Das wohl wichtigste Instrument der pépstlichen Missionspolitik war die Errichtung
neuer Missions-Territorien, die den Status einer Apostolischen Prifektur bzw. Vikariates
erhielten.? Die Suche eines geeigneten klerikalen Médnnerordens, der bereit war, ein solches
Territorium zu ibernehmen, war Sache der PE.

Wenn ein Orden zur Ubernahme eines solchen neuen Missionsgebietes bereit war,
dann wurde er von der PF ersucht, einen geeigneten Kandidaten als kirchlichen Leiter
vorzuschlagen. Nachdem die PF mit dem vorgeschlagenen Kandidaten fiir das Préfekten-
bzw. Vikarsamt einverstanden war, erfolgte dessen pépstliche Ernennung. Auch setzte
sich die PF mit der jeweiligen Kolonialmacht in Verbindung und handelte mit ihr die
Bedingungen fiir die Griindung einer neuen katholischen Mission aus. Die eigentliche
Griindung einer Mission danach war Aufgabe des jeweiligen Ordens, der die Mission
iibernommen hatte.

Mit Hilfe dieses ius-commissionis-Modells konnte die romisch-katholische Kirche im
Laufe des 19. und in der ersten Hélfte des 20. Jahrhunderts sich weltweit etablieren, vor allem
in Afrika, Asien, Ozeanien, aber auch in Teilen Lateinamerikas mit indigener Bevolkerung,
wie z.B. im Amazonien-Gebiet.

Dabei handelte es sich nicht um rein innerkirchliche Aktivititen, sondern um Initiativen,
die nur im Zusammenspiel mit den politischen Kriften, d.h. mit den Kolonialmédchten
umzusetzen waren. Katholische Missionsarbeit fand im 19. und in der ersten Halfte des
20.Jahrhunderts im kolonialen Kontext statt und war auf eine einvernehmliche Zusammen-
arbeit mit den Kolonialméachten angewiesen.

1 Cf. »Jus commissionis«, in: Horst
RZEPKOWSKI, Lexikon der Mission,
Styria, Graz/Wien/Kéln 1992,
228-229.

2 Cf. »Patronatsmission (Padroado)«
und »Patronatsstreit« in: ebd., 342
bzw. 342-343.

3 Cf. »Apostolische Vikare« in:
RZEPKOWSKI, Lexikon der Mission
(Anm. 1), 44-45; C. FRIEDRICH,
Holland, die Wiege der Missions-
hierarchie, in ZMR 11 (1921) 129-141;
T. GRENTRUP; Zur Geschichte und

Ernennung der Apostolischen Vikare,
in: ZMR 16 (1926) 107-123; DERS., Das
Amt der Apostolischen Vikare nach
Natur und Rechtsinhalt, in: ZMR 16
(1926) 177-194; DERS., Die Pflichten
der Apostolischen Vikare, in: ZMR 16
(1926) 258-273; N.KOWALSKY, Zur
Entwicklungsgeschichte der Apos-
tolischen Vikare, in: NzM 13 (1957)
271-286.

4 Cf. Ralph WILTGEN, Oceania, The
Youngest Mission (1825-1922), in:
Josef METZLER (Hg.), Sacrae Congre-
gationis de Propaganda Fide Me-
moria Rerum. 350 anni a servizio
delle missioni, 1622-1972, Vol. 111/1
1815-1972, Freiburg 1976, 575-602;
Josef METZLER, Tatigkeit der Kon-
gregation im Dienste der Glaubens-
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2 Das Apostolische Vikariat Melanesien

Das am 16. Juli 1844 von Rom errichtete Vikariat Melanesien wurde der jungen franzésischen
Gesellschaft Mariens, Maristen-Patres (SM), iibertragen.* Nachdem der Versuch der Maristen
mit einer Mission in Melanesien, im Gebiet der heutigen Salomon-Inseln und Papua
Neuguineas, von 1845 bis 1848, fehlgeschlagen war, baten die Maristen die PF um Entbindung
von dieser schwierigen Mission. Darauthin fand die PF die erst 1850 gegriindete Maildnder
Mission fiir das vakante Vikariat. Von 1852 bis 1855 wirkte auch diese unter schwierigsten
Bedingungen auf den Inseln Woodland und Umboi, um nach ihren ebenfalls missgliickten
Versuchen, Fufd zu fassen, die Mission wieder aufzugeben. Ihr letzter verbliebener Missionar,
Giovanni Mazzuconi, wurde 1855 zum Opfer eines Uberfalls der Inselbewohner Woodlarks;
am 19. Februar 1984 wurde Mazzuconi von Papst Johannes Paul II. seliggesprochen. Von
1855 bis 1882 war trotz zahlreicher Anfragen der PF bei den verschiedensten Orden kein
Orden dazu bereit, das Vikariat Melanesien zu tibernehmen. 27 Jahre lang blieb es verwaist.?

Abbé Rene Lannuzel, ein franzosischer Weltpriester, kam 1880 als Kaplan der Siedler des
Projektes »La Nouvelle France« des Marquis de Rays an die Stidkiiste von New Ireland. Als das
Projekt kurz darauf scheiterte, siedelte Lannuzel auf die New Britain vorgelagerte Insel Matupit
um und begann die Kinder der Inselbevélkerung im christlichen Glauben zu unterrichten und
auf die Taufe vorzubereiten. Der Marquis de Rays hatte aber schon Kontakte mit der Ordens-
leitung der Herz-Jesu Missionare in Issoudun aufgenommen. Pére Jouet, der Prokurator der
MSC in Rom, setzte sich fiir die Ubernahme des Vikariates Melanesien bei seinem Ordens-
oberen Jules Chevalier ein, dieser aber blieb weiterhin kritisch und ablehnend gegentiber solch
einem Projekt eingestellt. Am 21. Februar [1881] schrieb er an Jouet: »Warum hat Neuguinea,
das so grof3 ist, keine Missionare und keine etablierten Missionen? Es ist schon dreihundert
Jahre her, dass es entdeckt wurde; es muss sehr gute Griinde geben, warum dieses Land so
herrenlos blieb [...] Wiirde diese Mission nicht zu schwierig und gefahrlich fiir unsere kleine
Gesellschaft sein? Gibt es nicht eine kleinere Mission, die leichter, bequemer, weniger entfernt,
in einem mehr ausgeglichenen und weniger brennend heiflen Klima sein kénnte?«® Nachdem
Jouet die Zweifel Chevaliers zerstreuen konnte, bat der Kardinal-Prifekt der PF, Giovanni
Simeoni (1816-1892), schon am 25.3.1881 Chevalier um Entsendung von Missionaren seines in
Missionsarbeit unerfahrenen Ordens in das verwaiste Vikariat Melanesien. Chevalier und sein
Rat nahmen am 16. April 1881 das Angebot Roms an. Die Ausreise der Missionare glich einem
Hindernislauf. Statt der geplanten zwei Monate dauerte die Fahrt 13 Monate. Am 19. September
1882 betraten die drei ersten MSC-Missionare auf Matupit den Boden Neuguineas. Schon bald
begannen die MSC-Missionare auf New Britain mit der ersten Missionsarbeit. Ein Jahr spéter
blieb allerdings nur ein Missionar auf der Insel zuriick. Die anderen gingen nach Sydney, um
dort eine Missionsprokur fiir ihre Stidsee-Mission aufzubauen. Kardinal Moran von Sydney

5 Cf.Reiner JASPERS, Die missiona- 6 Paul STEFFEN, Die katholischen
rische ErschlieBung Ozeaniens, Missionen in Deutsch-Neuguinea, in:
Muinster 1972; DERS., Die Griindung Hermann HIERY (Hg.), Die deutsche
der katholischen Kirche in Ozeanien, Stdsee. Ein Handbuch, Paderborn
in: ZMR 66 (1982/2) 135-140. In 22003, 343-383, 346.

diesem Beitrag in der ZMR weist der
Autor auf wesentliche Auslassungen
und Einseitigkeiten im Werk von
Ralph WILTGEN, The Founding of the
Roman Catholic Church in Oceania,
1825 to 1850, Canberra 1979, hin.
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band sie aber durch die Ubernahme einer Pfarrei in seinem Bistum ein und {iberzeugte sie von
der Notwenigkeit, im Siidosten Neuguineas, das bald britische Kolonie werden sollte, Mis-
sionsarbeit aufzunehmen. Als Folge waren die MSC-Missionare ab 1884 in beiden von Grof3-
britannien bzw. vom Deutschen Reich iibernommenen Schutzgebieten auf Neuguinea, d. h. in
Britisch-Neuguinea und in Deutsch-Neuguinea, im Einsatz. In beiden Missionen waren MSC
Missionare franzosischer Herkunft tétig, was ihre Beziehungen zur britischen bzw. deutschen
Kolonialbeamten nicht einfacher machte.

Fiir diese beiden Neuguinea-Kolonien wurde von Rom am 10. Mai 1889 das Apostolische
Vikariat von Neubritannien und das Apostolische Vikariat von Neuguinea errichtet, in
dem das noch rechtlich bestehende Apostolische Vikariat von Mikronesien aufging. Am
8.12.1890 wurde das Vikariat Neubritannien in Neu-Pommern umbenannt. Die grofien Ent-
fernungen und schlechten Kommunikationswege, aber auch die verschiedenen kolonialen
Verwaltungen sprachen durchaus fiir die Aufteilung der Herz-Jesu Mission in zwei eigen-
stindige Missionen.

Zwar wurden in Deutsch-Neuguinea auf Druck der deutschen Kolonialbehdrde die
franzdsischen MSC Missionare immer mehr durch deutsche MSC-Missionare ersetzt, die
Leitung blieb allerdings weiter in der Hand von Bischof Louis Couppé (1850-1926).”

Katholische Missionare taten sich immer mit Kolonialregierungen protestantischer
Lander schwer. Nach ihrem Verstandnis konnte keine Regierung ihr Recht, an einem von
ihnen gewiinschten Ort missionarisch zu wirken, einschranken. Das Verhéltnis von Bischof
Couppé zu den deutschen Kolonialbeamten in Deutsch-Neuguinea war auch aus diesem
Grund mit Konflikten belastet.

Bischof Alain Guynot de Boismenu, MSC (1870-1953), war auch Apostolischer Vikar von
Neuguinea, in Britisch Neuguinea, ab 1922 Vikariat Papua genannt, da ab 1906 die Kolonie
von Australien unter dem Namen Papua iibernommen wurde. Auch in Papua war die
Beziehung zwischen katholischer Mission und britischer und dann australischer Kolonial -
verwaltung durch Auseinandersetzungen belastet.

Couppé lenkte die Herz-Jesu Mission in Deutsch-Neuguinea bzw. dann im australischen
Mandatsgebiet Neuguinea, 33 Jahre mit seinem ausgesprochen patriarchalen und auto-
kratischen Leitungsstil. Der Leitungsstiel de Boismenus war zwar nicht weniger autokratisch,
aber um so mehr von seiner aristokratischen Herkunft her gepragt.

Mit der Ubernahme Nordost-Neuguineas als deutsches Protektorat im Jahr1884
musste sich die deutsche Regierung bzw. die deutsche Neuguinea-Kompagnie, die bis
1899 die Kolonie verwaltete, mit den bereits im Protektorat tatigen Missionsgesellschaften
auseinandersetzen, wie der Methodistischen Mission (seit 1875) und der Katholischen
Herz-Jesu-Mission (seit 1882), die beide bereits in der vorkolonialen Zeit auf der Gazelle-
Halbinsel Neubritanniens anséssig waren. Die beiden deutschen protestantischen Mis-
sionsgesellschaften, die bayrisch-lutherische Mission von Neuendettelsau und die inter-
konfessionelle Rheinische Missionsgesellschaft aus Barmen, Wuppertal, begannen ihre

7 Paul STEFFEN, Art. Couppé,
Louis MsC, Bischof (1850-1926), in:
Biographisch-Bibliographisches
Kirchenlexikon, 34 (2013) 180-196.
8 Josef ALT, The Contribution of
Arnold Janssen to the svD Mission
in New Guinea, in: Verbum svD 37
(1996/1-2) 11-40; Paul STEFFEN,
Missionsbeginn in Neuguinea: Die
Anfénge der Rheinischen, Neuen-
dettelsauer und Steyler Missionsarbeit

in Neuguinea, Nettetal 1995;

DERS., Die katholischen Missionen
in Deutsch-Neuguinea (Anm. 6);
DERS., From Church to mission.
Assessment and Perspectives of the
Catholic Church in Mainland New
Guinea after Its — First Hundred
Years, in: Verbum svD 37 (1996/1-2)
231-258.

9 Cf.James WALDERSEE, »Neither
Eagles Nor Saints<. MSC Missions in
Oceania 1881-1975, Sydney 1995.
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Missionen in den ersten Jahren 1886 und 1887 der Verwaltung des Protektorates durch
die Neuguinea-Kompagnie, in Festland-Neuguinea, das von den Deutschen den Namen
Kaiser-Wilhelms-Land erhielt.

3 Von einer zu zwei katholischen Missionen
in Festland-Neuguinea

In diesem Beitrag wird besonders auf die Griindung der Apostolischen Préfektur Wilhelms-
land in Deutsch-Neuguinea, die 1895 von der Propaganda Fide in Rom in Angriff genommen
wurde, eingegangen. Die PF trat 1895 an den jungen deutschen Missionsorden der Gesellschaft
des Gottlichen Wortes (Societas Verbi Divini - SVD) heran, um den Ordensgriinder P. Arnold
Janssen, zu bitten die katholische Missionsarbeit in Festland Neuguinea aufzunehmen.® Anlass
dazu war, dass die Berliner Regierung der PF ihren Wunsch, mehr deutsche Missionare fiir
Deutsch-Neuguinea bereitzustellen, dufSerte. Der franzosische Orden der Herz-Jesu-Missio-
nare (MSC) betrieb zwar schon im Bismarckarchipel und in Britsch Neuguinea eine Mission,
war aber aus Personalmangel noch nicht bis nach Festland Neuguinea vorgedrungen, obwohl
dort schon zwei protestantische Missionsgesellschaften aus Deutschland Missionen gegriindet
hatten.? »Die Propagandakongregation wollte den Konflikt entschirfen und gab dem Dringen
der Berliner Regierung nach [...] Eine Anfrage der Propaganda, ob die Ubergabe von Kaiser-Wil-
helms-Land an eine andere Kongregation genehm sei, wurde von den Herz-Jesu Missionaren
positiv beantwortet. Doch bat man, mit der Errichtung der neuen Préfektur so lange zu warten,
bis eine eigene Griindung in Deutschland staatlich genehmigt wire. «'°

Um mehr deutsche Missionare fiir die Herz-Jesu-Mission im Bismarck-Archipel zu
erhalten, griindete der niederldndische MSC-Priester Hubert Linckens (1861-1922) 1897
in Hiltrup bei Miinster ein MSC-Ausbildungshaus, woraus die deutsche Provinz MSC
erwuchs, und in 1900 am gleichen Ort die Ordensgemeinschaft der Herz-Jesu-Schwestern
(MSC-Schwestern). Die sogenannten Hiltruper Missionare bzw. Hiltruper Missionsschwes-
tern fanden in der Siidsee ihr bevorzugtes Arbeitsfeld.

4 Die Apostolische Prifektur Kaiser-Wilhelms-Land
als Missionsgebiet der SVD

Kardinal Vincenzo Vannutelli (1836-1930) duflert sich in der Generalversammlung der PF
vom 10.2.1896 zu Neuguinea wie folgt: »Die grofle Insel Neuguinea in Ozeanien ist politisch
in drei Teile geteilt [...] Das ganze Wilhelmsland, das grofle Gebiet, das die Deutschen
besitzen, bleibt den Vorteilen der katholischen Evangelisierung vorenthalten und ist den Fall-
stricken des Protestantismus ausgesetzt, besonders seitens der lutherischen Geistlichen. «*!

10 Josef ALT, Geschichtliche Ein- 11 »la grande isola della Nuova

leitung, in: DERS. (Hg.), Arnold
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Schliefilich sagt die Relatio: »Die zu errichtende neue Préfektur sollte sich genau bis zum
so genannten Wilhelmsland erstrecken und ein Gebiet umfassen, das etwa ein Viertel der
Insel Neuguinea ausmacht. Es gibt keine Bahnhofe, keine Kirchen, keine Schulen, kurzum,
keine Spuren der Evangelisierung; auch die schadliche Konkurrenz der lutherischen Geist-
lichen muss ausgeglichen werden, die bereits erwartet wird. Da sich die neue Mission in
einem urspriinglichen und inaktiven Zustand befindet, kann sie wohl nur als Prafektur
eingerichtet werden. «'2

Kardinal Led6chowski von der PF wandte sich am 29. Mai 1895 an Arnold Janssen mit der
Bitte, dass die SVD die Mission in Festland-Neuguinea aufnehmen mége.'* »Der Antwort-
briefwurde auf den 5. Juni datiert, das Fest des hl. Bonifatius, des Apostels Deutschlands «."*

Am 24. Februar 1896 wurde die Apostolische Prafektur Wilhelmsland errichtet und am
4.Mirz 1896 der Apostolische Prifekt, Pater Eberhard Limbrock, als kirchlicher Leiter
dieses neugeschaffenen Missionsgebietes ernannt.' Der Gesellschaft des Géttlichen Wortes,
auch als Steyler Missionsgesellschaft bekannt, wurde dieses Territorium als ius-commis-
sionis-Gebiet zur Evangelisierung iibertragen.'®

Der von Rom ernannte erste Apostolische Prafekt von Kaiser-Wilhelms-Land, Pater
Eberhard Limbrock, war ein deutscher Chinamissionar und stammte aus einer westfalischen
Handwerkerfamilie. Sein Missionsverstdndnis und seine Kenntnis und Erfahrung mit
konkreter Missionsarbeit hatte er in der ersten Mission der Steyler Missionsgesellschaft
in Siid-Shandong, China, erworben, wo Limbrock dreizehn Jahre lang Missionsarbeit in
verantwortlicher Stellung geleistet hatte, bevor er zum Leiter der neuen Steyler Neuguinea -
mission bestimmt wurde."”

Mit der auf wirtschaftlichen Gewinn ausgerichteten Neuguinea-Kompagnie, die von
1884 bis 1899 die Hoheitsrechte, d.h. die Kolonialregierung in Deutsch-Neuguinea aus-
iibte, hatte wie schon gesagt der Franzose Couppé, aber auch der Deutsche Limbrock ein
schwieriges Verhltnis. Mit der Ubernahme der Kolonialverwaltung durch das Deutsche
Reich und dann besonders unter dem Gouverneur Dr. Albert Hahl, verbesserten sich die
Beziehungen zu den katholischen Missionen in Deutsch-Neuguinea wesentlich. Zwischen
dem Protestanten Hahl und dem Katholiken Limbrock, bestand ein auf gegenseitige Hoch-
achtung und Respekt gegriindetes Arbeitsverhaltnis. Selbst Bischof Couppé’s Verhiltnis zu
Hahl war durchaus von konstruktiver Zusammenarbeit geprigt. Couppé war ein strategisch
und pragmatisch agierender Bischof, der sich bemiihte, eine bessere Beziechung mit der
Regierung in Berlin, mit der er im Jahr 1900 personlich in Berlin verhandelte, aufzubauen,
wobei ihm P. Linckens half.'®

13 APF N.S. vol. 414-1907, rubr. 162,
pp. 433-563; Archivum Generale SvD
(= AG SVD) 34.001-003.
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Von 1896 bis zu seinem Tod hatte der Steyler Ordensgriinder Arnold Janssen als
Generalsuperior von Europa aus einen bestimmenden Einfluss auf die Missionsarbeit in
Neuguinea. 1914 teilte Rom die Préifektur Wilhelmsland in die Prafektur Ost-Wilhelmsland,
die bei der SVD verblieb und den weitaus grofleren Teil der bisherigen Prafektur erhielt, und
West-Wilhelmsland, das der deutschen Provinz der Missionare von den Heiligsten Herzen
(ss.cc.) iibertragen wurde, aber nur ein kleines Gebiet darstellte. Der Ausbruch des Ersten
Weltkriegs verhinderte aber die Ausreise der deutschen Picpus-Missionare. Der ernannte
Apostolische Prifekt von West-Wilhelmsland, Adalbert Otto Rielander SS.CC., hatte zwar
von 1914 bis 1922 offiziell das Amt inne, konnte es aber nie ausiiben.”

Zur neugebildeten Prifektur gehdrten nur zwei von den Steylern aufgebaute Missions-
stationen; diese waren Malol, 1909 gegriindet, und Aissano (Sissano), 1911 begonnen, die
zwischen Aitape und der Grenze von Niederlindisch-Neuguinea lagen und nur per Schift
zu erreichen waren. Dies war in der Zeit des Nordwest-Windes von Oktober bis Mérz kaum
moglich. Dass dieses Gebiet zu klein und kaum lebenstahig war, lief§ dann auch die Einsicht
bei den Verantwortlichen in Neuguinea und Rom reifen — es erhielt ab 1923 den Namen
Mittel- bzw. Zentral-Neuguinea -, es miisse vergrofiert werden. Die australische Militér-
verwaltung Deutsch-Neuguinea verlangte zudem, dass die beiden Stationen in Grenznahe
nicht mit Missionaren besetzt werden diirften.

Zudem hatte die Evangelisierung der dort lebenden Kiistenstimme erst begonnen,
und die Bevolkerung des weiten Hinterlandes war noch kaum in Beziehung zur Mission
gekommen.

Freilich hitte es Bischof Wolf lieber gesehen, die Prafektur Zentral-Neuguinea ware auf-
gelost worden und er wire dann als Apostolische Vikar der kirchliche Obere des ganzen
Gebietes von Festland-Neuguinea geworden, das er von 1923 bis 1928 zusammen mit seinem
Vikariat Ost-Neuguinea, leitete.

Missionaren aus Deutschland und Osterreich war die Einreise nach Neuguinea von 1914
bis 1927 nicht erlaubt, nur Steyler Missionare aus den Siegerméachten des Ersten Weltkriegs
bzw. aus den neuentstandenen unabhingigen Staaten durften ins australische Mandats-
gebiet Neuguinea einreisen; allerdings erteilte die australische Regierung im Fall des am
24. November 1922 ernannten Apostolischen Vikars von Ost-Neuguinea, Bischof Franz
Wolf,?® eine Sondergenehmigung. So konnte dieser am 13. August 1923 in der Zentral-
station der Mission in Alexishafen an Land gehen. Der Apostolische Delegat in Australien,*
Msgr.Bruno Cattaneo (1886-1914), der von 1917 bis 1933 dieses Amt bekleidete, sowie seine
zeitweiligen Sekretare Msgr. King und P. Clune begleiteten Bischof Wolf von Sydney aus.
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Es war der erste Besuch des Delegaten in Neuguinea, das als australisches Mandatsgebiet
auch zu seinem Arbeitsbereich gehorte.

Am 27 April 1927 wurde die Grenze zwischen Ost- und Zentral-Neuguinea durch ein
romisches Dekret von Papst Pius XI. zugunsten Zentral-Neuguineas verschoben.?* Diese
Vergréflerung Zentral-Neuguineas sollte die Préfektur lebensfihiger machen. Nun gehérten
sechs Stationen zur Prifektur, nimlich: But, Ulau, Jakamul, St. Anna, Tumleo und Malol.
Rom ernannte den seit dem Jahr 1900 in Neuguinea titigen Pater Josef Lorks SVD am 19. Juni
1928 zum Apostolischen Prifekt von Zentral-Neuguinea.?

Fiinf Stationen, ndmlich: Boikin, Juo, Wewak und Murik und Marienberg am Sepik
blieben Teil des Vikariats von Ost-Neuguinea. Da diese Grenzverschiebung nach wie vor
dem Vikariat den grofleren Teil Festland Neuguineas zusprach, konnte sich der neuernannte
Vikar Josef Lorks bei der PF in Rom mit seiner Forderung einer zweiten Grenzdnderung
durchsetzen, die 1931 die Grenzen ein zweites Mal verschob.

Nun gehorten dreizehn Stationen, darunter Wewak, Marienberg und Murik, zu Zentral -
Neuguinea. Die Grenzlinie verlief nun zwischen Bogia und dem Sepik-Delta. Erst jetzt wurde
das Vikariat Zentral-Neuguinea wirklich lebensfihig. Rom passte mit dieser Grenzinderung
die nun zwei Vikariate den Verwaltungsbezirken in der australischen Mandatsverwaltung,
ndmlich Aitape und Sepik, bzw. Madang und Morobe, an. Das Gebiet der Bezirke Aitape und
Sepik war nun auch das kirchliche Gebiet der Préfektur, die bald nach dieser Entscheidung
zum Apostolischen Vikariat Zentral-Neuguinea erhoben wurde.**

Mit der Besetzung von Deutsch-Neuguinea im September 1914 durch englisch-australische
Militdrs gab es dort bis 1921 eine australische Militdrverwaltung, die dann ab 1921 in eine
australische Zivilverwaltung, nunmehr australisches Mandatsgebiet Neuguinea, iiberging.

Die katholische Mission wurde in diesen Jahren, genau von 1915 bis 1923, durch P. Andreas
Puff* als Apostolischer Administrator acht Jahre lang verwaltet.

Von 1923 bis 1944 leitete dann Bischof Franz Wolf?® als Apostolischer Vikar die Steyler
Neuguinea-Mission im Vikariat Ost-Neuguinea und als Apostolischer Administrator von
1923 bis 1928 die Prafektur West-Neuguinea.

Erst mit der Ernennung von Pater Josef Lorks? im Jahr 1928 zum Apostolischen Prifekten
von Zentral-Neuguinea erhielt die Prafektur einen eigenen kirchlichen Leiter. 1931 wurde die
Prifektur in ein Vikariat aufgewertet und Lorks zum Vikar und zum Titularbischof ernannt.?®

Damit war Festland Neuguinea in zwei ebenbiirtige kirchliche Territorien aufgeteilt
worden, die beide als Jus commissionis der Gesellschaft des Gottlichen Wortes anvertraut
waren.

Beide Missionen konnten sich ab 1928 mit der Authebung des Einreiseverbots von Steyler
Missionaren aus Deutschland und Osterreich wieder weiter entfalten und den Missionaren
den dringend notwenigen Erholungsurlaub in Australien und Europa genehmigen.?

22 Cf. AAS 29 (1927) 306.
23 Cf. AAS 21 (1929) 162.

27 Paul STEFFEN, Art.Lorks,
Joseph svD, Bischof (1876-1943), in:

moglich. Der weitaus grof3e Ordens-
nachwuchs kam damals noch aus

24 Nuovi fines Missiones, (sign.)

E. Card. Pacelli, in: Nuntius svD 8o
(June1931) 591; AAS 24 (1932) 222.
25 Paul STEFFEN, Art. Puff,

P. Andreas, svD (1879-1938), in: Bio-
graphisch-Bibliographisches Kirchen-
lexikon 38 (2017) 1113-1128.

26 Paul STEFFEN, Art. Wolf,

Franz svD (1876-1944), in: Biogra-
phisch-Bibliographisches Kirchen-
lexikon 34 (2013) 1549-1557.

Biographisch-Bibliographisches
Kirchenlexikon 35 (2014) 893-898.
28 Cf. AAS 24 (1932) 222.

29 Zwar hatte das Generalat der
SvD und der Steyler Missionsschwes-
tern (ssps) sich bemuht, Berufe aus
anderen Landern, in denen sie Berufe
hatte, nach Neuguinea auszusenden,
aber der Mangel an Missionspersonal
aus den Niederlanden, den Vereinig-
ten Staaten, Polen machte dies kaum

Deutschland und Osterreich.

30 Paul STEFFEN, Art.Vormann,
Franz svD (1868-1929), in: Biogra-
phisch-Bibliographisches Kirchen-
lexikon 34 (2013) 1474-1481.
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5 Die Steyler Ordensregion Neuguinea

Pater Franz Vormann® war 1896 mit den ersten sechs Steyler Missionaren — es waren genau
drei Priester und drei Briider — nach Neuguinea gekommen. Er war daher mit allen Ent-
wicklungen und Schwierigkeiten der Neuguinea-Mission unter Leitung des ersten Préfekten
und gleichzeitigen Ordensoberen in Neuguinea aufs Beste vertraut.

1911 entschied sich der Generalobere der SVD, P.Nikolaus Blum, der Nachfolger von
P. Arnold Janssen, dazu, das Amt des Regionalobern nicht mehr mit dem des kirchlichen Obern
in Personalunion zu belassen und es damit nicht mehr weiter an P. Limbrock zu vergeben. Lim-
brock war mit dieser Losung keinesfalls einverstanden und dies fiithrte dazu, dass er in Rom
um Dispensierung von seinem Amt als Prifekt bat, dem dann auch 1914 entsprochen wurde.

Nachdem der 1927 ernannte Apostolische Prafekt von Zentral-Neuguinea, Josef Lorks, 1931
auch zum Apostolischen Vikar ernannt wurde, standen nun zwei Steyler Bischéfe dem Steyler
Generalat gegeniiber. Jetzt versuchten zwei Vikare beim Generaloberen in Rom eine moglichst
ihren Bediirfnissen entsprechenden Zuweisung an Priestern und Briidern zu erhalten. Jeder
fithrte dringende Notwendigkeiten fiir den Ausbau seines Vikariates an. Die Zahl der zur
Erstaussendung vorhandenen Missionare konnte aber nie die Wiinsche der Missionsleiter
in Neuguinea, aber auch in den Steyler Missionen in Asien, Amerika und Afrika befriedigen.

Ein ausgesprochenes Konkurrenz- und Spannungsverhaltnis zwischen beiden Vikaren
und von denen zur Ordensleitung in Neuguinea und in Europa war die unausweichliche
Folge. Es bedurfte viel Fingerspitzengefiihl von Seiten des Regionaloberen und des General-
oberen, um die permanente Konfliktsituation zu verringern und den durchaus berechtigten
Bediirfnissen der Mission in beiden Vikariaten Neuguineas gerecht zu werden.

In der ab 1931 in zwei Vikariate, Ost- und Zentral Neuguinea, aufgeteilten Steyler Mis-
sion in Neuguinea wirkten die Steyler Missionare unter den mit grofSen Vollmachten aus-
gestatteten kirchlichen Oberen; als Ordensménner blieben sie allerdings Mitglieder der
Ordensregion Neuguinea unter der Leitung eines Regionaloberen. Beide Vikare waren
um die Zuweisung von neuen Missionspriestern, Missionsbriidern und Steyler Missions-
schwestern fiir den Auf- und Ausbau in ihren jeweiligen Vikariaten bemiiht. Die Missions-
bestimmung aber lag in den Hianden des Generaloberen, der sich jedoch bei den Regional-
oberen erkundigte, bevor er die ihm jéhrlich zur Verfiigung stehenden Missionare auf die
Steyler Missionen in allen Kontinenten verteilte.

6 Abschliefiende Bemerkungen

In diesem Beitrag wurde zusammenfassend die Rolle der Propaganda Fide in Rom und
der mit den jeweiligen Missionsterritorien beauftragten Missionsorden mit ihren Ordens-
leitungen in Europa und vor Ort in Neuguinea dargestellt. Zudem wurde auf den dritten
Partner in dem Geschehen vor Ort, Neuguinea bzw. in Europa, d.h. die fiir die deutsche,
britische und dann spéter australische Kolonialpolitik zustindigen Behérden in deren
Heimatldndern und den ihnen unterstellten Kolonialverwaltungen Neuguinea, hingewiesen.
Dies wurde kurz am Beispiel des Apostolischen Vikars von Neupommern/New Britain,
Bischof Louis Couppé MSC und des Apostolischen Prifekten von Kaiser-Wilhelms-Land,
Eberhard Limbrock, dargestellt. Von Rom ernannt, mussten sich beide Missionsleiter mit
dem kolonialen Verwaltungsbeamten in Neuguinea auseinandersetzen. Trotz der Konflikte
die der Franzose Couppé mit den Kolonialbehérden in Neuguinea hatte, scheute er sich aber
nicht davor, selber in Berlin bei der fiir die Kolonialpolitik zustdndigen Behorde vorstellig
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zu werden und dadurch bessere Bedingungen fiir die Herz-Jesu Mission im Bismarck-
Archipel in direkten Verhandlungen zu erreichen. In der Zeit des australischen Mandats-
gebietes Neuguinea mussten sich die mehrheitlichen deutschen Herz-Jesu und Steyler
Missionare mit den australischen Verwaltungsbeamten auseinandersetzen. Bischof Franz
Wolf sVD durfte sogar mit einer Sondergenehmigung, die vom Apostolischen Delegaten bei
der australischen Regierung erreicht wurde, ins Mandatsgebiet einreisen, obwohl dies fiir
Deutsche und Osterreicher von 1914 bis 1927 verboten war. Die Kommunikation mit dem
fiir das ganze Mandatsgebiet zustdndigen Gouverneur in Rabaul bzw. den australischen
Beamten fiir den Madang Distrikt im benachbarten Madang war jahrelang sehr miihselig.
Erst als die SVD den amerikanischen Pater William Ross aus den USA als Bischofssekretér
nach Alexishafen, der Zentralstation des Vikariates Ost-Neuguinea und Sitz von Bischof
Wolf, Neuguinea, entsenden konnte, gelang es diesem, bessere Beziehungen zu den aus-
tralischen Beamten aufzubauen. Auch der Vikar Zentral-Neuguineas, Bischof Josef Lorks,
ernannte einen amerikanischen Steyler zu seinem Prokurator und Verbindungsmann zu
den australischen Beamten. Zudem hatte sich im Laufe der Jahre eine bessere Beziehung
zwischen den australischen Beamten und den mehrheitlich deutschen Missionaren in den
mittlerweile vier Vikariaten im Mandatsgebiet Neuguinea entwickeln konnen. Das Vikariat
Nord-Salomonen erhielt mehrheitlich von der deutschen Maristen-Provinz sein Missions-
personal, wihrend das Vikariat New Britain von seinem deutschen und 6sterreichischen
Seminar seine Missionare bezog. Obwohl sich die Steyler um die Entsendung von mehr
Missionaren aus Lindern, denen der Zugang nach Neuguinea erlaubt war, wie Nieder-
lande, Vereinigte Staaten, Polen, Tschechoslowakei und Ungarn, bemiihten, konnten die
Ausbildungshéuser in diesen Lindern kaum Personal fiir Neuguinea zur Verfiigung stellen.
Australien hatte den Steyler Missionaren aus Deutschland und Osterreich nur erlaubt, noch
sieben Jahre im Land zu bleiben. In dieser Frist miissten sie ihr deutschsprachiges Personal
gegen Personal aus anderen Landern austauschen. Erst nachdem Deutschland 1927 in den
Volkerbund aufgenommen wurde, gewédhrte Australien den deutschsprachigen Missionaren
ein dauerhaftes Aufenthaltsrecht in jhrer Kolonie. Selbst der Ausbruch des Zweiten Welt-
kriegs konnte die auf gegenseitigem Verstindnis aufbauende Zusammenarbeit zwischen
australischen Beamten und deutschen Missionaren nicht zunichtemachen, obwohl aus
allen Deutschen »enemy aliens« geworden waren. Das Angebot Australiens, die Missio-
nare vor der drohenden Invasion der Japaner nach Australien zu evakuieren, lehnten die
Missionare 1941 allerdings ab, weil sie bei ihren Christen im Land bleiben wollten. Nach
der Invasion der Japaner Ende 1942 in Neuguinea, die allerdings nicht das Hochland betraf,
wurden die noch dort stationierten Missionare 1943 alle nach Australien evakuiert. Nach
kurzer Internierungszeit durften selbst die deutschen Missionare in australischen Pfarreien
arbeiten. Nach dem Zusammenbruch der japanischen Besetzung konnten amerikanische
und niederldndische und polnische Missionare wieder nach Neuguinea zuriickkehren. Ab
1946 wurde dies auch Osterreichern und Deutschen wieder erlaubt, um ihre zerstorten
Missionsstationen an der Nordkiiste Neuguinea wieder aufzubauen. Die zerstorten Kiisten -
stationen konnte man unter schwierigen Nachkriegsbedingungen schrittweise wieder auf-
bauen. Dagegen war der Verlust von 122, darunter die Vikare Josef Lorks und Franz Wolf,
der insgesamt 230 Patres, Briider und Schwestern in den zwei Steyler Neuguinea-Missionen
wihrend des Pazifischen Krieges nicht so leicht wieder gutzumachen.* .

31 Fritz BORNEMANN,
The History of Our Society,
Romae 1981, 396.




Missionari Oblati

di Maria Immacolata al servizio
della Congregazione

»de Propaganda Fide« a Roma

von Marek A. Rostkowski OMI

Zusammenfassung
Die Mission »ad gentes« hat
immer einen vorrangigen Platz
in der Tatigkeit der Oblaten
eingenommen. Die Sorge um
die Entwicklung der Missionen,
um eine angemessene Aus-
bildung der Missionare, um
eine wirksame missionarische
Animation und Information —
dies war immer eine der Priori-
taten der Kongregation. Die
Oblaten haben sich sehr aktiv
in den Dienst der Kongregation
fur die Evangelisierung der
Volker (KEV) gestellt. Einige
haben ihre administrativen
Dienste angeboten und jahre-
lang in der Zentrale der KEV
gearbeitet. Andere arbeiteten
an der Entstehung und Ent-
wicklung der Missionswissen-
schaft. Sie gehorten zur ersten
Gruppe der Begrunder der
Missionswissenschaft (R. Streit)
und trugen viel zu deren Ent-
wicklung bei. Sie schufen und
entwickelten zwei wichtige
bibliographische Werke: die
Bibliotheca Missionum und die
Bibliographia Missionaria. Sie
haben die Papstliche Missions-
bibliothek und seit 1979 die
Bibliothek der Papstlichen Uni-
versitdt Urbanianum geleitet.
AuBerdem arbeiteten die Ob-
laten als Rektoren oder Aus-
bilder in den abhdngigen Kol-
legs der KEV.
Schliisselbegriffe
> Oblaten der Unbefleckten
Jungfrau Maria
- Missionswissenschaft
- Bibliotheca Missionum
- Bibliographia Missionaria

Abstract

The mission »ad gentes« has
always occupied a predominant
place in the Oblates’ activity.
Care for the development of
missions, for adequate mission-
ary formation, and for effective
missionary animation and in-
formation has consistently
been one of the priorities of
the Congregation. The Oblates
have been very active in the
service of the Congregazione
per |'Evangelizzazione dei
Popoli (C.E.P). Some members
have offered administrative ser-
vices, working for years at the
C.E.P headquarters. Others
worked for the initiation and
development of missiology.
They were among the first
group of founders of missio-
logy (R.Streit) and contributed

a great deal to its development.

They created and developed
two important bibliographic
works: the Bibliotheca Missio-
num and the Bibliographia
Missionaria. They have directed
the Pontifical Missionary Libra-
ry and, since 1979, the Library
of the Pontifical Urbanianum
University. Furthermore, the
Oblates have worked as rectors
or formators in the dependent
colleges of the C.E.P.
Keywords
- Missionary Oblates

of Mary Immaculate
- Missiology
> Bibliotheca Missionum
> Bibliographia Missionaria

Sumario
La mision »ad gentes« ha
ocupado siempre un lugar prio-
ritario en la actividad de los
oblatos. El cuidado del desar-
rollo de las misiones, de una
adecuada formacion misionera,
de una eficaz animacién e in-
formacion misionera, ha sido
siempre una de las prioridades
de la Congregacion. Los obla-
tos han sido muy activos en
el servicio de la CEP. Algunos
han ofrecido sus servicios ad-
ministrativos, trabajando du-
rante afos en la sede de la CEP.
Otros trabajaron en la inicia-
cion y el desarrollo de la misio-
nologia. Formaron parte del
primer grupo de fundadores
de la misionologia (R. Streit) y
contribuyeron mucho a su
desarrollo. Crearon y desarrol-
laron dos importantes obras
bibliograficas: la Bibliotheca
Missionum y la Bibliographia
Missionaria. Han dirigido la
Biblioteca Misionera Pontificia
y, desde 1979, la Biblioteca
de la Universidad Pontificia Ur-
banianum. Ademas, los oblatos
trabajaron como rectores o
formadores en los colegios
dependientes de la CEP.
Palabras clave
- Misioneros Oblatos

de Maria Inmaculada
- Misionologia
> Bibliotheca Missionum
- Bibliographia Missionaria
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a congregazione dei Missionari Oblati di Maria Immacolata (OMI) fu fondata ad

Aix-en-Provence il 25 gennaio 1816 da sant’Eugenio de Mazenod (1782-1861), sacerdote

francese. Listituto fu riconosciuto per la prima volta da Papa Leone XII il 17 febbraio
1826. Originariamente con l'obiettivo di far rivivere la Chiesa di Francia dopo la Rivoluzione
francese, in particolare attraverso un apostolato missionario in aree disagiate, la congrega-
zione missionaria ¢ presente oggi in molti paesi. I primi contatti con la Congregazione »de
Propaganda Fide« nacquero al momento dell’apertura al mondo missionario ed alle
missioni ad gentes.

Nel 1841, su richiesta del vescovo di Montreal, la congregazione invio i suoi primi mis-
sionari in Canada dove in breve tempo diventarono gli esperti delle missioni difficili - tra
i popoli indigeni del Nord canadese. Prima della morte del Fondatore, avvenuta nel 1861,
gli oblati sono gia attivi nelle missioni della parte occidentale degli Stati Uniti, Ceylon e
dell’Africa Meridionale. In questo modo I’Istituto religioso entro a far parte dei territori
sotto la giurisdizione della Congregazione »de Propaganda Fide«. Col passare del tempo
alcuni dei membri della congregazione divennero superiori nella gerarchia ecclesiastica
come, ad esempio, prefetti o vicari apostolici, ed anche vescovi di diocesi missionarie. In
questo studio ci si limitera di mostrare il lavoro svolto a Roma sia nelle strutture ammini-
strative del dicastero missionario che negli enti che ne dipendono (Pontificia Universita
Urbaniana, Collegi e Pontificie Opere Missionarie).

La Congregazione per I’Evangelizzazione dei Popoli (CEP), storicamente denominata
de Propaganda Fide, & uno dei Dicasteri che formano la Curia Romana.! Alla CEP spetta di
dirigere e coordinare in tutto il mondo I'opera dell’evangelizzazione dei popoli e la coopera-
zione missionaria, salva la competenza della Congregazione per le Chiese Orientali. Inoltre
il Dicastero gode di diretta ed esclusiva competenza nei suoi territori, ad eccezione di cio
che riguarda gli altri Dicasteri della Curia Romana. La CEP erige e divide nei suoi territori
di sua competenza le circoscrizioni missionarie secondo necessita; presiede al governo
delle missioni; esamina le questioni ed i rapporti inviati dagli Ordinari, dai Nunzi e dalle
Conferenze Episcopali; sorveglia la vita cristiana dei fedeli, la disciplina del clero, delle
associazioni caritative e di Azione Cattolica; vigila sul’'andamento delle scuole cattoliche
e dei seminari.?

La nostra presentazione inizia dal settore amministrativo della CEP, dove alcuni
Missionari Oblati hanno offerto il loro servizio. Al primo posto bisogna evidenziare
p-Marcello Zago, nato nel 1932 ¢ stato missionario e formatore in Laos dal 1959 al 1966.
Diventato uno dei pitl noti esperti del dialogo inter-religioso, nel 1983 fu nominato
Segretario al Segretariato per i Non-Cristiani. Professore di missiologia nelle universita
romane (Pontificia Universita Urbaniana e Pontificia Universita Lateranense), & stato
Superiore generale della sua Congregazione religiosa per due mandati (1986-1998). E
da notare il suo ruolo avuto nella preparazione e nello svolgimento della Giornata inter-
religiosa di Preghiera per la Pace ad Assisi, il 27 ottobre 1986, e la sua partecipazione alla
redazione dell’enciclica missionaria Redemptoris Missio. Ha lasciato una ricca biblio-
grafia di circa 800 articoli e studi pubblicati su riviste italiane ed estere.? Il 28 marzo

1 Congregazione »de Propaganda 3 Cfr. Marek ROSTKOWSKI, Il
Fide« dal 15 agosto 1967, con la patrimonio teologico e missiologico
bolla di Paolo vI Immortalis Dei, ha di mons. Marcello Zago, oml, in:
assunto l'attuale denominazione Vie Oblate Life 59 (2000) 395-429;
(=CEP). ID., Bibliographie 1998-2001, in:

2 GIOVANNI PAOLO II, Costituzione Vie Oblate Life 62 (2003) 497-501.
apostolica »Pastor bonus« sulla Curia
Romana, 85-92.
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1998 Giovanni Paolo II lo ha nominato segretario della Congregazione per I’Evange-
lizzazione dei Popoli, elevandolo alla sede arcivescovile titolare di Roselle. Purtroppo
il suo servizio come segretario ha avuto una breve durata di soli tre anni, concluso con
la morte il 1 marzo 2001.

Nella Costituzione apostolica Pastor Bonus nell’articolo 4 si legge: »Il prefetto o il pre-
sidente regge il dicastero, lo dirige e lo rappresenta. Il segretario, con la collaborazione del
sottosegretario, aiuta il prefetto o il presidente nel dirigere le persone e nel trattare gli affari
del dicastero«. Dopo p. M. Zago, troviamo p. Ryszard Szmydki che ricopre il ruolo di sot-
tosegretario della CEP. Nato nel 1951 in Polonia, oblato dal 1970, dopo gli studia Roma ed a
Lublino diventa professore aggiunto presso la Facolta diTeologia dell’Universita Cattolica di
Lublino (1982-1991). Per due mandati fu consigliere generale nel’Amministrazione generale
dell’ordine (1992-2004), € poi superiore provinciale della Provincia di Polonia (2010-2014).

Nel 2014 rientro a Roma, nominato segretario generale della Pontificia Opera della
Propagazione della Fede, ma dopo tre anni, nel 2017, papa Francesco lo nomina sottosegre-
tario della CEP. Il suo posto nelle Pontificie Opere Missionarie viene assunto da p.Tadeusz
Nowak, OMI. Nato nel 1956 da famiglia polacca, migrata in Canada, entra nella Provincia
di Assunzione degli OMI dove svolge diversi servizi pastorali tra i migranti polacchi. Per
tre anni (1996-1999) fu Superiore Provinciale e successivamente si impegno nei centri di
formazione ad Ottawa e Toronto. Nel 2010 viene chiamato a lavorare presso la CEP come
addetto di Segreteria. Sette anni dopo, nel 2017 prende posto di p. Szmydki come segretario
generale ad interim della Pontificia Opera della Propagazione della Fede e nel luglio 2018
la sua carica viene confermata.

Contemporaneamente con il servizio di mons. Zago alla CEP, p. Anthony Bissett della
Provincia Anglo-Irladese OMI prende posto di addetto di segreteria. Nato nel 1955, oblato
dal 1973, fu impegnato per molti anni nella formazione della sua provincia oblata. Negli anni
1998-2003 svolge servizio come formatore presso lo Scolasticato Internazionale Romano e
nel frattempo lavora nella Segretaria della CEP.

La CEP comprende anche commissioni interne, composte da consultori e periti,
incaricati dello studio di questioni particolari quali, tra I’altro, la revisione dei sinodi e
conferenze episcopali, delle costituzioni e regolamenti degli istituti religiosi e seminari
dipendenti dalla CEP, l’attivita e la cooperazione missionaria, la catechesi e la forma-
zione dei catechisti.

Straordinari contributi nel campo del diritto canonico missionario sono stati forniti da
p-Amand Reuter (1911-1992). Consultore della Congregazione dal 1959, dieci anni dopo ne
divenne vicepresidente e nel 1985 presidente della Commissione per i Sinodi e le Confe-
renze episcopali e per le Costituzioni e il regolamento degli istituti religiosi e dei seminari
di questo dicastero. Per molti anni il suo impegno si € rivolto sulla valutazione degli atti
sinodali di molte Chiese locali dell’Africa, dell’Asia e dell’Oceania. Ha rivisto gli statuti delle
Conferenze episcopali locali, ha valutato la compatibilita dei nuovi statuti, costituzioni
e regole con il Codice di diritto canonico - un totale di oltre 8o ordini religiosi hanno
aggiornato le proprie regole nello spirito del rinnovamento conciliare attraverso I'opera di
p-Reuter. Dopo il Concilio Vaticano II, ha lavorato alla nuova istituzione del Sinodo dei
Vescovi, collaborando in particolare con le Sessioni plenarie straordinarie nel 1969 e nel
1971. La sua opera pitl famosa ¢ stata la Summa Pontificia, una raccolta di documenti sull’in-
segnamento e l'istruzione pontificia nell’arco di venti secoli, pubblicata in due volumi nel
1978. Ha collaborato con p.]J. Metzler alla redazione di Memoria Rerum e ha preparato oltre
30 studi di documenti giuridici nel supplemento alla Bibliografia Missionaria: Documenti
e problemi missionari.
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Un ruolo speciale € stato svolto dai Missionari Oblati coinvolti nella creazione e nello
sviluppo della missiologia, legando la loro vita con il Pontificio Ateneo »de Propaganda
Fide«, con la Pontificia Universita Urbaniana e la Pontificia Biblioteca Missionaria. Tra
i primi missiologi cattolici spicca il nome di p. Robert Streit, OMI. Alcuni autori* attribu-
iscono a p. Streit il titolo di pioniere della missiologia cattolica. Nato nel 1875, dopo aver
terminato il noviziato a S. Gerlach (1895-96) studio filosofia e teologia a Liegi e Hiinfeld.

La sua applicazione pionieristica della visione esegetica, patristica e storica delle missioni
ha dato un forte impulso allo sviluppo dell’interesse per la riflessione sistematica sull’attivita
missionaria della Chiesa cattolica. Nel 1910 presento una relazione sulla necessita di svi-
luppare la scienza delle missioni, documentata da una ricca bibliografia.” Sulla base di essa
scrisse un memorandum sulla natura e lo stato delle missioni, proponendosi di raccogliere
la bibliografia piti accurata di tutti i documenti della storia dell’evangelizzazione.®

Questo documento puo essere identificato come il primo schema cattolico di missiologia.
Streit ha distinto due direzioni fondamentali nel nuovo campo della scienza: la teologia della
missione e la storia della missione.” La teologia della missione ¢ studiare la motivazione
della missione, la definizione e le direzioni dell’attivita evangelizzatrice. E per rispondere
alle domande: chi ¢ obbligato e chi dovrebbe occuparsi delle missioni? Ha a che fare con
la dimensione metodologica, pastorale e giuridica.®

La piu grande opera di R. Streit, indubbiamente, fu I’avvio della pubblicazione della
Bibliotheca Missionum. L'intenzione di R. Streit era quella di inserire tutto il materiale
in 21 volumi:® volume 1: Letteratura generale, teoria, concetti pastorali, diritto missiona-
rio; volumi 2-3: America; volumi 4-14: Asia; volumi 15-20: Africa; volume 21: Australia e
Oceania."

Particolare attenzione merita ['ultima tappa della vita di padre Streit, quando nel feb-
braio 1924 viene chiamato a Roma per intraprendere i lavori preparatori per ’Esposizione
Missionaria, che faceva parte delle celebrazioni in vista dell’Anno Santo del 1925. Nel maggio
del 1923, il cardinale van Rossum, Prefetto della Congregazione per la Promozione della
Fede, indirizzo6 una circolare ai prefetti, ai vicari apostolici ed ai superiori degli ordini ed
istituti religiosi a carattere missionario, chiedendo di procurare pubblicazioni ed articoli
relativi alle missioni agli organizzatori dell’Esposizione. Van Rossum, il 5 gennaio 1925,
nomino Streit supervisore della parte relativa al fondo librario."

All’appello del cardinale giunsero a Roma oltre 30.000 volumi da tutto il mondo. Papa
Pio XI curo personalmente i lavori preparatori per ’Esposizione libraria e con cio vide una
grande opportunita per creare la prima biblioteca missionaria nella storia della Chiesa.

4 Per esempio: Johannes PIETSCH,
P. Robert Streit, OMI. Ein Pionier der

katholischen Missionswissenschaft, in:

Schriftenreihe der Neuen Zeitschrift
flr Missionswissenschaft 11 (1952)
7-8.

5 Il grande bibliografo delle missioni
P. Roberto Streit OMml, in: Bibliografia
Missionaria 2 (1934/35) 8.

6 Die Missionsgeschichte in ihrer
gegenwartigen Lage und der Plan
einer Mission. Bibliographie, Frei-
burg i.Br. 1910.

7 »Die theologische Missionskunde
oder die Missionstheologie und die
Missionsgeschichte«.

8 Cfr. Willi HENKEL, Robert Streit, 1

oM, 1875-1930.Johannes Dindinger,
oM, 1881-1958. Johannes Rommers-
kirchen, oml, 1899-1978. Biblio-
graphers in the Service of Mission,
in: Gerald ANDERSON (ed.), Mission
Legacies. Bibliographical Studies of
Leaders of the Modern Missionary
Movement, Maryknoll 1994, 393.

9 Durante i lavori editoriali dopo la
morte del fondatore, si decide di
aggiungere altri 9 volumi contenienti
gli anni 1909-1940 per I'Africa,
1909-1950 per |'Australia, 1909-1960
per I'’America e 1909-1970 per |'Asia.
10 Nei 30 volumi sui 25.258 pagine
gli autori hanno raccolto 69.869
descrizioni bibliografiche.

Cfr. G.TREBAOL, Bibliothéque et
Statistiques, in: Missions de la Con-
grégation des Missionnaires Oblats
de Marie Immaculée 59 (1925) 67-70.
12 Cfr. Robert STREIT, Die Er6ffnung
der Weltmissionsausstellung im Vati-
kan, in: Die Katholischen Missionen
53 (1924/25) 133-38; ID., Die Missions-
bibliothek der vatikanischen Missions-
ausstellung, in: Die Katholischen
Missionen 54 (1926) 165-68; ID.,
Catholic Missions in Figures and Sym-
bols Based on the Vatican Missionary
Exhibition, New York 1927.

13 Cfr. Josef METZLER, La Pontificia
Biblioteca Missionaria »de Propa-
ganda Fide«, in: Bibliografia Missio-
naria 25 (1961) 5-17.
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L’Anno Santo del 1925 volgeva lentamente al termine e il Papa presento un progetto per
istituire una biblioteca missionaria permanente che potesse essere utilizzata per future
ricerche, pertanto, tutti coloro misero a disposizione per la Mostra le proprie raccolte
librarie furono invitati a consegnarle alla Congregazione »de Propaganda Fide« quale
nucleo della Pontificia Biblioteca Missionaria. In questo modo fu raccolta, costantemente
ampliata ed arricchita, la raccolta libraria, che oggi ¢ I'unica al mondo nel suo genere."?
In seguito padre Robert Streit fu nominato primo direttore e mantenne questa carica fino
alla sua morte nel 1930.

Dopo la morte di Robert Streit, altri Oblati continuarono i lavori da lui iniziati a Roma.
Si possono distinguere quattro principali campi di attivita: il proseguimento della collana
Bibliotheca Missionum, la direzione della Pontificia Biblioteca Missionaria,'® la pubblica-
zione di un nuovo periodico Bibliografia Missionaria™ e I'insegnamento della missiologia
negli atenei romani. In primo luogo sono da citare i volumi della Bibliotheca Missionum, a
cura di Johannes Dindinger, OMI, (1881-1958).”* Dindinger, nato in Lorena, divenne famoso,
durante gli studi intrapresi a Roma, per I'ottima conoscenza delle lingue europee e dopo la
morte di Streit, venne nominato direttore della Pontificia Biblioteca Missionaria, funzione
che mantenne fino alla sua morte avvenuta nel 1958, e fu anche curatore dei successivi
volumi della Bibliotheca Missionum dedicati all’Asia (vol. 6-11), all’Africa (vol.15-20) e
all’Australia e Oceania (vol. 21).

Un’altra opera di padre Dindinger, importante per la missiologia, ¢ la pubblicazione, nel
1934, della Guida delle missioni cattoliche,'® una raccolta di statistiche sulle missioni ed un
quadro dello stato delle missioni prima dello scoppio della seconda guerra mondiale. Nel
1939, p Dindinger, pubblico il Sylloge,"” una raccolta di documenti, istruzioni e decisioni
della Congregazione »de Propaganda Fide« per i decenni passati: € da considerare un
supplemento ed una continuazione della collezione Collectanea.'®

Un altro importante campo di attivita di padre Dindinger ¢ stato il lavoro didattico
come professore di storia delle missioni presso 'Istituto Missiologico dell’Ateneo Urbano
»de Propaganda Fide«. Egli ha insegnato dalla fondazione dell’Istituto, nel 1933, fino al
1948 anno in cui si dedica interamente alla redazione della Bibliotheca Missionum e alla
collaborazione alla redazione della Bibliografia Missionaria."

Il nome di Johannes Rommerskichen, OM1,* ¢ inseparabilmente legato nella storia
della missiologia cattolica con la stesura della Bibliografia Missionaria, di cui ¢ stato fon-
datore ed instancabile redattore per 40 anni. Nato nel 1899 nella diocesi di Aquisgrana,
dopo la morte di Streit, Rommerskichen viene nominato assistente di J. Dindinger presso

14 La storia della nascita e dello
sviluppo di questa pubblicazione si
trova in: Jakob BAUMGARTNER, One
and the Same Mission Throughout
Changing Times. On the Occasion of
the Fiftieth Volume of »Bibliografia

15 Una bibliografia completa del

p. J.Dindinger si trova in: Bibliografia
Missionaria 22 (1958) 4-6.

16 Roma 1934, 670+306 pp.

17 Sylloge praecipuorum documen-
torum recentium Summorum Ponti-

19 Cfr. Albert PERBAL, Le P. Jean-
Baptiste Dindinger, oml, in: Etudes
Oblates 17 (1958) 370-374.

20 Una bibliografia dei testi di
p.J. Rommerskirchen si trova in:
Bibliografia Missionaria 41 (1977)
6-12.

Missionaria«, in: Bibliographia Missio-
naria 50 (1986) 111-xXIlI. Vedi anche:
Marek ROSTKOWSKI, The Contribu-
tion of Missionary Oblates of Mary
Immaculate in the Beginning and
Development of the Missionary
Bibliography, in: Michael POON/
Marek ROSTKOWSKI/John ROXBO-
ROGH (eds.) Mission, Memory and
Communion: Documenting World
Christianity in the Twenty-First Cen-
tury, Singapore 2013, 122-132.

ficum et S. Congregationis de Propa-
ganda Fide necnon aliarum ss. Con-
gregationum romanarum, Civitas Vati-
cana, 788 pp.

18 Collectanea S. Congregationis,
seu, Decreta instructiones rescripta
pro apostolicis missionibus. Decreta
instructiones rescripta pro apostolicis
missionibus, vol. 1: 1622-1866. nr
1-1299; vol. 2: 1867-1906. nr
1300-2317, Romae 1907.




Marek A. Rostkowski OMI

334

la Pontificia Biblioteca Missionaria e collaboratore alla redazione della Bibliotheca Mis-
sionum. Dopo la morte di J. Dindinger nel 1958, Rommerskirchen divenne caporedattore
insieme a p.N. Kowalsky (volumi 13-14) e J. Metzler (volumi 22-30). Si compie cosi una
tappa importante nella documentazione bibliografica della storia delle missioni cattoliche.
Oltre a questa monumentale opera, ce n’¢ un’altra, molto importante per lo sviluppo della
missiologia e cioe Bibliografia Missionaria. Nel 1935 padre Johannes Rommerskirchen, OMI,
pubblico il primo volume della nuova serie.*! Mentre la Bibliotheca Missionum presentava
la bibliografia in una dimensione storica, la nuova collana, continuando la grande opera
di padre Streit, inizia a fornire regolarmente, con scadenza annuale, una panoramica delle
nuove pubblicazioni nel campo delle missioni. Fin dall’inizio, la redazione della Bibliografia
¢ aperta a tutte le comunita cristiane impegnate nell’opera di evangelizzazione in ogni
angolo del mondo ed indubbiamente ha avuto un grande impatto su questa apertura lo
stretto legame dei redattori quali membri della Congregazione dei Missionari Oblati di
Maria Immacolata, della Congregazione vaticana »de Propaganda Fide« e del Pontificio
Ateneo, poi Pontificia Universita Urbaniana, dove i suddetti padri oblati hanno svolto la
loro attivita accademica. Va sottolineato che la Bibliografia Missionaria, in quanto unica al
mondo, comprendeva pubblicazioni pubblicate da tutte le maggiori Chiese cristiane. I libri
e gli articoli presenti nella Bibliografia Missionaria venivano citati nelle lingue originali:
inglese, francese, tedesco, flammingo, italiano, spagnolo, portoghese, polacco, svedese e
norvegese e persino cinese.

Negli anni ’50, altri due Oblati si unirono al gruppo dei missiologi romani. Il primo fu
Nicolas Kowalsky, classe 1911, laureato in missiologia all’Athenaeum de Propaganda Fide
di Roma. P. Kowalsky, viene nominato assistente presso la Pontificia Biblioteca Missionaria
e docente di Storia delle missioni all’'Urbaniana (1952-1958). Ha collaborato alla pubblica-
zione di due volumi della Bibliotheca Missionum dedicati alla Cina (vol. 13-14).22 Nel 1958 &
nominato archivista della Congregazione »de Propaganda Fide« e svolge questa funzione
per 8 anni fino alla sua morte avvenuta nel 1966.

Nel 1961, p. Kowalsky, pubblico all’interno della Neue Zeitschrift fiir Missionswissenschaft
UInventario dell’Archivio Storico, un'opera che richiese molto lavoro e che venne apprezzata
dagli storici che conducevano ricerche presso ’Archivio della Congregazione, egli ¢ anche
strettamente legato alla collaborazione con J. Rommerskirchen alla redazione dei succes-
sivi (17/1953-29/1965) annuali della Bibliografia Missionaria. Per quattro anni p. Kowalsky
pubblica anche un supplemento alla Bibliografia contenente documenti ufficiali dei dica-
steri vaticani in materia missionaria. Egli dedico gli ultimi anni della sua vita prestando
servizio come consulente nella redazione del decreto sull’attivita missionaria Ad gentes del
Concilio Vaticano 11.%?

Dopo la prematura ed improvvisa morte di P. Kowalsky, la funzione di archivista
viene stata affidata a P. Josef Metzler, OMI. P. Metzler, nato nel 1921 in Germania, inizio
ad insegnare storia delle missioni all’'Urbaniana nel 1958. Dopo 8 anni assume I’incarico
21 Willi HENKEL, In Memoriam:

24 La bibliografia di p. J. Metzler 25 Edito dal Herder, Rom/Frei-

P.Johannes Rommerskirchen, oml, in:
Vie Oblate Life 37 (1978) 185-189.

22 Una completa raccolta bibliogra-
fica degli scritti di p. N. Kowalsky
contiene 143 titoli e si trova nel Biblio-
grafia Missionaria 30 (1966) 5-16

23 Willi HENKEL, Kowalsky, Nicolas,
in: Gerald ANDERSON (ed.), Biogra-
phical Dictionary of Christian Mis-
sions, New York 1998, 374.

dagli anni 1954-1990 si trova nel libro
d'onore in occasione del 70-mo com-
pleanno: Guillermo DALLA TORRE,
Bibliografia del Rev.mo Padre Josef
Metzler OMI1954-1990, in: Willi HEN-
KEL (ed.), Ecclesiae memoria. Miscel-
lanea in onore del R.P. Josef Metzler
0.M.1., Prefetto dell’Archivio Segreto
Vaticano, Roma/Freiburg/Wien 1991,
482-490.

burg i. Br./Wien 1971-1976.

26 Die Synoden in China, Japan und
Korea 1570-1931, Paderborn [et al.]
1980, XXVvii+324.

27 Die Synoden in Indochina
1625-1934, Paderborn [et al.] 1984,
XXii+407.
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di archivista della Congregazione »de Propaganda Fide«, rimasto vacante dopo la morte
di N. Kowalsky e ricopre questa carica fino al 1984, anno in cui viene nominato pre-
fetto dell’Archivio Segreto Vaticano. Durante tutto questo periodo p. Metzler continua,
comunque, I'insegnamento presso la Pontificia Universita Urbaniana e collabora alla
preparazione degli ultimi 9 volumi della Bibliotheca Missionum insieme a J. Rommer-
skirchen e N. Kowalsky, e ha partecipato alla redazione di 31 annate della Bibliografia
Missionaria (22/1958-53/1989).%*

In occasione del 350° anniversario della fondazione della Congregazione, p. Metzler avvio
i preparativi per la pubblicazione della prima presentazione completa della »Propaganda
Fide«, invitando 68 studiosi da tutto il mondo a collaborare. Il risultato di tutto cio fu la
pubblicazione in tre volumi dell’opera intitolata Sacrae Congregationis de Propaganda Fide
Memoria Rerum. 350 anni a servizio delle missioni (1622-1972).>> La monumentale opera
viene composta da numerosi ed autorevoli articoli preceduti da una bibliografia contenente
le principali fonti e studi utilizzati nella redazione del testo.

Negli anni 8o padre Metzler preparo e pubblico due importanti opere sulla storia delle
missioni in Estremo Oriente, ovvero la storia dei sinodi in Cina, Giappone e Corea nel
1570-1931%° e in Indocina nel 1625-1934.%” Da segnalare anche la monumentale raccolta di
documenti sulla storia dell’evangelizzazione dell’America, America Pontificia, da lui redatta
negli anni Novanta.?®

Il piu stretto collaboratore di p. Rommerskirchen e continuatore della sua opera editoriale
¢ stato P. Willi Henkel.?® Nato nel 1930 vicino a Fulda, nel 1966 fu chiamato a Roma, dove
lavoro per 35 anni, prima come assistente presso la Pontificia Biblioteca Missionaria, e dopo
la morte di p. Rommerskirchen avvenuta nel 1978, come direttore, fino al 2000, anno in cui
ando in pensione. Nel 1980 la Biblioteca Missionaria viene trasferita da Piazza di Spagna
nella nuova sede della Pontificia Universita Urbaniana e accorpata alla Biblioteca Univer-
sitaria. Da tale data entrambe le biblioteche avranno un’unica sede, una direzione ed un
personale, ma sempre con due diversi sistemi di classificazione e catalogazione. Solamente
con il sistema del catalogo elettronico si ¢ avuta la possibilita di standardizzare e fornire al
lettore pieno accesso alla ricchezza della collezione.

Negli anni 1966-1977, p. Henkel ha collaborato con p. Rommerskirchen alla redazione
delle annate 30-40 di Bibliografia Missionaria, e nel 1978 ne divenne caporedattore e preparo
la stampa delle annate 41-62 (1978-1999) e negli ultimi due anni di lavoro a Roma collabora
con p.M. Rostkowski, OMI alla redazione delle annate 63-64. Oltre all’attivita biblioteca-
ria e bibliografica, dall’inizio degli anni ’70, p. Henkel ha insegnato storia delle missioni
in America Latina presso la Facolta di Missiologia della Pontificia Universita Urbaniana.
Fu particolarmente coinvolto nello studio dei sinodi, pubblicando due importanti studi
sui sinodi in Messico nel 1555-1897,>° a Quito e Lima.*! Negli anni ha lavorato anche alla
redazione di numerose voci enciclopediche e biografiche per dizionari e lessici nel campo
della missiologia e della storia delle missioni.*?

28 America pontificia: documenta
pontificia ex registris et minutis prae-
sertim in Archivo secreto Vaticano
existentibus collegit, edidit Josef
METZLER mandatu Pontificii comita-
tus de scientiis historicis, Citta del
Vaticano 1991-1995. Josef Metzler &
morto in Germania nel 2012.

29 La bibliografia di p. W. Henkel
dagli anni 1964-1999 é stata pubbli-
cata nel libro d'onore in occasione del
70-mo compleanno: Guillermo DALLA
TORRE, Bibliografia del Rev.mo Padre
Willi Henkel 0.M.1, 1964-1999, in:
Marek ROSTKOWSKI (ed.), La missione
senza confini. Ambiti della missione
ad gentes, Roma 2000, 477-483. Willi
Henkel & morto in Germania nel 2020.

30 Willi HENKEL, Die Konzilien in
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Paderborn [et al.] 1984.

31 Lima 1551-1927, Paderborn

[et al.] 2010.
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nel servizio della missione: P. Willi
Henkel, oM, in: ROSTKOWSKI (ed.),
La missione (n.29), 13-19.
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Nel 2000 divenne successore di p.W. Henkel un giovane oblato polacco, p.Marek
Rostkowski.** Dopo aver studiato teologia a Varsavia, completa il dottorato in missiologia
presso la Pontificia Universita Gregoriana. Sotto la sua gestione la biblioteca si arricchisce
di circa 50.000 volumi attraverso acquisti e scambi interbibliotecari, vengono introdotti
nuovi sistemi antincendio, tra i piu sicuri in Italia e, non meno importante, viene comple-
tato il progetto del catalogo elettronico, il cui ultimo elemento consiste nella catalogazione
di 100.000 note bibliografiche. Per mostrare ad un pubblico pitt ampio la ricchezza delle
collezioni di entrambe le biblioteche, si ¢ impegnato come curatore o co-organizzatore di
mostre in Europa, Stati Uniti e Brasile.** Fu editore e caporedattore dei 16 volumi della
Bibliographia Missionaria (63-78).>> P. Rostkowski ha insegnato missiologia presso le Ponti-
ficie Universita Urbaniana e Gregoriana. Durante gli anni 2003-2016 € stato rappresentante
della Rete URBE (Unione Romana Biblioteche Ecclesiastiche) di Roma presso ’Associazione
Europea delle Biblioteche Teologiche BETH (Bibliothéques Europeennes de Théologie), e
negli ultimi quattro anni di servizio come direttore di biblioteca - vicepresidente della BETH.

Nel novembre 2016 p. Rostkowski ha rassegnato le dimissioni da direttore della Biblio-
teca® e curatore della Bibliographia Missionaria e verra poi sostituito da un altro oblato,
p-Alphonse Rakotondravelo del Madagascar.?

Oltre alla gestione della Pontificia Biblioteca Missionaria e alla pubblicazione dei
successivi volumi della Bibliotheca Missionum e della Bibliografia Missionaria, I'attivita
accademica, presso gli atenei romani, ¢ stata, fin dall’inizio, il punto di forza degli oblati.
Alla Pontificia Universita Urbaniana, un grande contributo ¢ stato dato dai padri A. Perbal,
A. Seumois, M. Zago e G. Colombo. Il primo di loro, p. Albert Perbal, OMI,? nato nel 1884
in Francia, a Roma fu nominato superiore dello Scolasticato Internazionale. Nel 1927, come
rappresentante dell’ordine, partecipo all’istituzione della Romana Conferenza delle Missioni
Africane. Sette anni dopo, viene eletto presidente di questa organizzazione, collaborando
con I'Institute for Study of African Languages and Cultures di Londra.

P. Perbal, insieme con p. Dindinger, inizio ad insegnare nel neonato Istituto di Scienze
Missionarie presso ’Ateneo »de Propaganda Fide« e dal 1932 al 1954 insegno metodologia
missionaria e teologia pastorale missionaria. Nel corso di oltre 30 anni ha pubblicato oltre
300 articoli e voci su enciclopedie e riviste scientifiche in Europa, America e Asia. Negli anni
1941-1954 ricopri 'incarico di vicepresidente dell’Istituto e consultore della Congregazione
»de Propaganda Fide«.

Un altro oblato che lego gran parte della sua vita a Roma ed ai suoi centri accademici fu
p.André Seumois (1917-2000). Nel 1952 venne invitato a tenere lezioni di introduzione alla
missiologia presso I'Istituto di Scienze Missionarie dell’Ateneo »de Propaganda Fide«, poi
Dipartimento di Missiologia della Pontificia Universita Urbaniana dove ¢ stato professore
titolare di teologia missionaria e durante gli anni 1974-1977 decano della facolta stessa.
Rimase legato alla Pontificia Universita Urbaniana fino al 1987, anno del suo pensionamento.

33 Nato nel1967.

34 2008: »Vatican Splendors — from
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Museums and the Swiss Guard« —
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les, USA.
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Papa Giovanni XXIII nel 1959 lo nomino consultore della Congregazione »de Propaganda
Fide«, ed un anno dopo, membro del comitato scientifico, impegnato nella preparazione
del Concilio Vaticano II. Nel 1962 divenne consulente ufficiale del Concilio e lavoro alla
redazione del Decreto sull’attivita missionaria Ad gentes. Ha scritto numerose opere molto
importanti per lo sviluppo della missiologia, tra le quali, prima di tutto, va menzionata la
teologia della missione in 5 volumi.*

Dalla Provincia italiana venne I’altro oblato, p. Giovanni Colombo, nato nel 1936, che per
lunghi anni fu docente di pastorale e spiritualita missionaria presso la Facolta di Missio-
logia e I'Istituto Superiore di Catechesi e Spiritualita Missionaria (ISCSM) della Pontificia
Universita Urbaniana. Gli ultimi sei anni, prima della sua morte sopraggiunta nel 2010, ¢
stato consigliere della Penitenzieria Apostolica.

Oltre alla gestione della Pontificia Biblioteca Missionaria, alla redazione della Biblioteca
Missionum e Bibliographia Missionaria, all'insegnamento presso la Pontificia Universita
Urbaniana, gli Oblati furono impegnati anche nell’ambito della formazione nella direzione
dei collegi dipendenti dalla CEP, la quale dispone di Pontifici Collegi a Roma per la forma-
zione di clero adatto alla missione nel mondo: il Pontificio Collegio Urbano (1627) per la
formazione dei seminaristi, il Pontificio Collegio di San Pietro Apostolo (1946), il Pontificio
Collegio di San Paolo Apostolo (1965) per la formazione dei sacerdoti provenienti dai Paesi
di missione, il Collegio San Giuseppe, presso I'Universita Urbaniana, che ospitava in passato
i catechisti, e che ora ¢ destinato ad accogliere sacerdoti ed il Collegio Mater Ecclesiae, a
Castel Gandolfo, riservato alle Religiose.

11 Pontificio Collegio Missionario Internazionale San Paolo Apostolo ¢ stato sotto la
direzione di due Oblati per ben 22 anni. Primo tra questi é p.J6zef Kuc (1934-2020), nato
in Polonia, laureato in scienze bibliche a Roma ed a Lublino. Dopo lunghi anni come
formatore e professore in vari seminari in Polonia ed a Roma, ¢ stato per sei anni superiore
provinciale della provincia piu grande del suo ordine. Dal 1992 per quindici anni fu il rettore
del Collegio San Paolo. Molti suoi ex-allievi sono diventati vescovi, formatori o ufficiali
in luoghi di missione. Nel 2007, a p. Kuc, successe p. Daniel Corijn (1943), di origine belga,
che fu per ben diciassette anni missionario e formatore in Africa del Sud, poi assistente e
vicario generale degli oblati. Dopo sette anni di servizio come rettore, fu nominato provin-
ciale della provincia del Belgio-Paesi Bassi. Durante il suo mandato quale rettore, ogni due
anni in settembre il Collegio ospitava la sessione per i nuovi vescovi (dipendenti dalla CEP).

Anche presso il Collegio San Giuseppe ci sono stati due padri oblati come formatori,
nominati dalla CEP, uno di questi & p. Sante Bisignano (1932-2020), il quale fu provinciale
della Provincia Italiana OMI e divenne anche professore presso la Pontificia Universita
Salesiana ed al Theresianum. Presso lo stesso Collegio p. Bisignano é stato padre spirituale
dal 2009 al 2012 e confessore dal 2012 al 2018. Molto apprezzato come sacerdote pieno di
zelo in favore delle vocazioni. Il secondo oblato che presto servizio presso il Collegio San

35 Vol. 78 pubblicato nel 2015 fu
I'ultimo della serie. Dopo le dimissioni
del p. M. Rostkowski, la continuazione
dell'opera é stata sospesa e successi-
vamente chiusa.

36 Svolge il lavoro del missionario
in Ucraina e docente di missiologia
presso 'Istituto di Teologia a Leopoli
(Lviv).

37 Nel febbraio 2022 é stato nomi-
nato Superiore della Delegazione
omI di Madagascar. Un mese dopo
ha lasciato ufficio del Direttore.

38 Nel 1986 André Seumois pub-
blico una bibliografia di p. Perbal:
Bibliographie Albert Perbal, omI. Mis-
siologue (1884-1971), in: Vie Oblate
Life 45 (1986) 395-409.

39 André SEUMOIS, Théologie mis-
sionnaire, Citta del Vaticano
1980-1981.
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Giuseppe ¢ p. Roberto Villa (1958) che, dopo una lunga esperienza sul campo della pastorale
giovanile e vocazionale della Provincia Italiana e della pastorale missionaria e cooperazione
tra le Chiese nelle diocesi italiane, negli anni 2009-2012 fu rettore del Collegio stesso e
segretario del Consiglio di amministrazione della Fondazione Domus Missionalis della CEP.

Nelle Costituzioni e Regole della Congregazione dei Missionari Oblati di Maria Imma-
colata si legge: »Siamo una congregazione missionaria. Il nostro principale servizio nella
Chiesa ¢ annunciare Cristo e il suo Regno ai pitt abbandonati«. La missione »Ad gentes«
ha occupato sempre un posto prioritario nell’apostolato degli Oblati ed anche la cura per
lo sviluppo delle missioni ha giocato un ruolo fondamentale, per un’adeguata formazione
missionaria, per un’efficace animazione e informazione missionaria - questa € sempre stata
tra le priorita della Congregazione. Gli Oblati sono stati una realta molto attiva al servizio
della CEP. Alcuni hanno offerto i loro servizi sul campo amministrativo, lavorando per anni
alla sede centrale della CEP (M. Zago, R. Szmydki, A. Reuter, T. Nowak, A. Bisset), altri, invece,
hanno lavorato per ’avvio e lo sviluppo della missiologia. Alcuni di essi furono tra i primi
fondatori della missiologia (R. Streit) e contribuirono molto al suo sviluppo. Come si ¢ gia
ricordato essi hanno creato e sviluppato due importanti opere bibliografiche: Bibliotheca
Missionum (R. Streit, J. Dindinger, J. Rommerskirchen, N. Kowalsky, J. Metzler) e Biblio-
graphia Missionaria (J. Rommerskirchen, J. Dindinger, N. Kowalsky, J. Metzler, W. Henkel,
M. Rostkowski). Alcuni tra di essi hanno diretto la Pontificia Biblioteca Missionaria e, dal
1979, la Biblioteca della Pontificia Universita Urbaniana (R. Streit, J. Dindinger, J. Rom-
merskirchen, W. Henkel, M. Rostkowski, A. Rakotondravelo), ed inoltre gli Oblati hanno
prestato il loro prezioso servizio anche come rettori e formatori nei collegi dipendenti della
CEP (J. Kuc, D. Corijn, S. Bisignano, R. Villa). *
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Zusammenfassung
Die von der Sacra Congregatio
de Propaganda Fide durch-
gefuihrte Neuordnung der Mis-
sionsarbeit in Ostasien half
nicht nur, um etwa den Man-
gel an Missionskraften zu
beheben, sondern schuf auch
Probleme. Die neu definierten
Gebiete der Apostolischen
Vikariate Uberschnitten sich mit
den Gebieten des portugiesi-
schen Padroado, die Missions-
methoden ahnelten sich zwar
auRerlich, doch hatten die Mis-
sionare der Propaganda Fide
prinzipiell eine distanziertere
Haltung zu einheimischen Reli-
gionen als etwa die Jesuiten.
Ausnahmen stellten die Apos-
tolischen Vikare Pierre Lambert
de la Motte MEP (1624-1679)
und Louis Laneau MEP (1637-
1639) dar. Letztendlich aber
fuhrte die Skepsis von Missio-
naren in China aus den Reihen
der »Missions Etrangéres de
Paris« zu einem erneuten Aus-
bruch des Ritenstreits und
zum Fehlschlag der papstlichen
Gesandtschaft nach China
durch Charles-Thomas Maillard
de Tournon (1668-1710) von
1705-1706. Auch der Ubergang
zu einer einheimischen Hierar-
chie mit chinesischen Priestern
ging nur zégerlich voran.
Schliisselbegriffe
- Chinesischer Ritenstreit
- Mission in Siam
- Priesterseminar
- Papstliche Gesandtschaft
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Abstract
The reorganization of mission-
ary work in East Asia carried
out by the Sacra Congregatio
de Propaganda Fide did help to
remedy, for example, the lack
of missionary personnel, but it
also created problems. The
newly defined territories of the
Apostolic Vicariates overlapped
with the territories of the
Portuguese Padroado, and al-
though the missionary methods
were outwardly similar, the
Propaganda Fide missionaries
generally had a more distanced
attitude toward indigenous
religions than, for example, the
Jesuits. Exceptions were the
Vicars Apostolic Pierre Lambert
de la Motte MEP (1624-1679)
and Louis Laneau MEP (1637-
1639). Ultimately, however, the
skepticism of missionaries to
China from the ranks of the
»Missions Etrangéres de Paris«
led to a renewed outbreak of
the Rites Controversy and to
the failure of the papal lega-
tion to China from 1705-1706
which was led by Charles-
Thomas Maillard de Tournon
(1668-1710). The transition to a
native hierarchy with Chinese
priests also progressed hesi-
tantly.
Keywords
- Chinese Rites Controversy
- Mission in Siam
- Seminary
- Papal legate Charles-Thomas
Maillard de Tournon
- Pierre Lambert de la Motte
- Louis Laneau

Sumario
La reorganizacion de la labor
misionera en Asia Oriental
llevada a cabo por la Sacra
Congregatio de Propaganda
Fide no sélo contribuyd a re-
mediar la falta de fuerzas mi-
sioneras, por ejemplo, sino que
también cred problemas. Los
territorios recién definidos de
los vicariatos apostolicos se so-
lapaban con los del Padroado
portugués, los métodos misio-
neros eran exteriormente
similares, pero los misioneros
de Propaganda Fide tenian en
principio una actitud mas dis-
tanciada hacia las religiones
autoctonas que, por ejemplo,
los jesuitas. Las excepciones
fueron los vicarios apostolicos
Pierre Lambert de la Motte
(1624-1679) y Louis Laneau
(1637-1639). Sin embargo, el
escepticismo de los misioneros
en China de las filas de las
»Missions Etrangéres de Paris«
condujo a un nuevo estallido
de la controversia sobre el rito
y al fracaso de la legacién pa-
pal a China de Charles-Thomas
Maillard de Tournon (1668-
1710) entre 1705 y 1706. La tran-
sicion a una jerarquia autocto-
na con sacerdotes chinos tam-
bién salié adelante de forma
vacilante.
Palabras clave
- Disputa de los ritos chinos
- Mision en Siam
- Seminario
- Legacién papal de
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1 Historischer Hintergrund *

ekanntlich sollte die Griindung der Sacra Congregatio de Propaganda Fide, kurz

Propaganda Fide, im Jahr1622 vor allem dazu dienen, den Missionsgedanken zu

starken und die Missionsarbeit zentral in Rom zu organisieren. Die Missionsarbeit
sollte von nationalen Interessen unabhéingig von der Propaganda Fide organisiert und mit
materieller Hilfe versehen werden. Nach und nach sollte ein einheimischer Klerus mit ein-
heimischer Hierarchie in den Missionsldndern geschaffen werden, um sie so von einer
Missionskirche zu einer einheimischen Kirche zu machen.!

In Ostasien und Stidostasien richtete sich dieses Vorgehen direkt gegen die Interessen
der beiden Patronatsméichte Spanien auf den Philippinen und vor allem gegen Portugal,
das ganz Ostasien zu seiner Einflusssphére zéhlte, ohne wirklich ein Land erobert zu haben.
Da es vor allem um Handelsinteressen ging, fithrte die neugeplante Jurisdiktion in den
Missionsgebieten zu Konflikten zwischen allen Beteiligten. Hier soll nun die Betonung auf
dem portugiesischen Padroado und auf den von Portugal ausgesandten Missionaren liegen.

Das portugiesische Padroado beinhaltete vor allem das Exklusivrecht des Handels, das
eifersiichtig bewacht wurde, verbunden mit der Pflicht der Glaubensverbreitung. Die
Bulle Aequum repitamus (3. November 1534) verlangte von Portugal die Aussendung von
Missionaren in ausreichender Zahl und die Bestreitung ihres Unterhaltes.> Doch im Laufe
des 17. Jahrhunderts wurde es offensichtlich, dass Portugal seinen Verpflichtungen u. a. aus
Mangel an Personal und finanziellen Mittel nicht nachkommen konnte. Daher waren die
Diozesen des Padroado zu weitrdumig und es bestand betréchtlicher Priestermangel, dem
Portugal nicht einmal durch den Einsatz von Jesuiten aus anderen Nationen begegnen
konnte.? Immer deutlicher wurde daher die Notwendigkeit eines einheimischen Klerus und
einer einheimischen Hierarchie, die zudem, im Gegensatz zu Européern, in Verfolgungs-
zeiten weiterhin arbeiten konnten.*

Eine der dringlichsten Aufgaben fiir die Propaganda Fide war zunéchst die Griindung
neuer Bistiimer im Fernen Osten, wo es zu Beginn des 17 Jahrhunderts nur zwei vom
Padroado abhingige Erzbistiimer in Goa und Cranganor (Kranganur) gab. Das einzige
Bistum in ganz China im 17. Jahrhundert, Macau (seit 1576), war von Goa abhingig.® Der
Ubergang zu einer einheimischen Hierarchie sollte durch die Schaffung von Apostolischen
Vikariaten gelost werden, die teilweise mit Titularbisch6fen ohne Jurisdiktionsgewalt besetzt
werden sollten, die direkt dem HI. Stuhl unterstanden.® Um ausreichend qualifizierte Kandi-
daten fir den Fernen Osten zu bekommen, wurde auf Initiative des Jesuiten Alexandre de
Rhodes (1591-1660) hin 1660 die Missionskongregation der Société des Missions Etmnge‘res
de Paris (MEP) in Frankreich gegriindet. Die Weltpriester dieser Kongregation arbeiteten
nur eine bestimmte Zeit in der Mission in Ostasien und Siidostasien, um die Heranbildung
eines einheimischen Klerus mit einheimischer Hierarchie in die Wege zu leiten.”

3 Die Societas Jesu hatte zunéachst
das Exklusivrecht, unter dem portu-
giesischen Padroado zu missionieren.
Vgl. STANDAERT, Handbook

(Anm.1), 296.

4 Vgl. JANN, Missionen (Anm.2),

* Hinweis zu den verwendeten
Abkirzungen:

BM 1 = Bibliotheca Missionum 1,

ed. Robert Streit, Freiburg 1969;

BM 5 = Bibliotheca Missionum s,
ed. Robert Streit, Freiburg 1929;

1 Vgl. Nicolas STANDAERT (Hg.),
Handbook of Christianity in China.
Volume One: 635-1800, Leiden/
Boston/Koéln 2001, 289-290.

2 Vgl. Adelhelm JANN, Die katho-
lischen Missionen in Indien, China

SF Vv = Sincia Franciscana V: Relatio-
nes et epistolas Ilimi D. Fr. Bernardini
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210-213.
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6 Vgl.ebd., 214 und 254. Zu weiteren
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Fide s. die Artikel im monumentalen
Werk Uber die Propaganda Fide: Josef
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Mit dem Breve Super Cathedram (9. September 1659) unterteilte Alexander VII.
Ostasien in drei Apostolische Vikariate, die von der Didzese Macau und damit von
Portugal unabhingig waren, namlich Nanking (China), Tonkin (heute Nordvietnam) und
Cochinchina (Stidvietnam). Das Vikariat Cochinchina hatte die Administration iiber die
stidlichsten Provinzen Chinas; Tonkin hatte Laos und fiinf westliche Provinzen Chinas,
wiahrend Nanking Nordchina, Korea, die Tartarei und die Mongolei umfasste. Die drei
Vikariate wurden durch drei Mitglieder der neugegriindeten Missionskongregation Mis-
sions Etrangeéres de Paris (MEP) besetzt, nimlich durch Francois Pallu MEP (1625-1684,
Titularbischof von Heliopolis und Apostolischer Vikar von Tonkin), Pierre Lambert de la
Motte (1624-1679, Titularbischof von Beryte und Apostolischer Vikar von Cochinchina) und
Ignazio Cotolendi (1630-1662, Titularbischof von Metellopolis).® Auf verschiedenen Wegen
erreichten sie zusammen mit weiteren Priestern der MEP Siam, das unter der Herrschaft des
fremden - und christenfreundlichen Herrschers Phrai Narai (Narai der Grofle, 1656-1688)
stand. Unter ihm war die Hauptstadt Ayutthaya wichtiges Handels- und Verkehrszentrum,
wo es unter der Leitung von Dominikanern und Jesuiten schon zwei Christengemeinden
gab. Fiir die Missions Etrangéres wurde Ayutthaya zu einer Art Stiitzpunkt fiir ihre Arbeit in
Ostasien; dort sollten sich durchreisende Missionare akklimatisieren konnen.? In Ayutthaya
fand auch die erste Provinzialsynode der MEP statt, deren eines Ergebnis die Monita ad
Missionarios waren. Das zweite wichtige Ergebnis war die Griindung eines {iberregionalen
Seminars zur Ausbildung von einheimischen Priestern fiir den Fernen Osten und fiir
Indochina.'® Dieses Seminar wurde auf einem von Phra Narai 1665 geschenkten Grundstiick
in Ayutthaya erbaut. Bald konnten auch die ersten Kandidaten geweiht werden, was bei der
geringen Zahl der MEP sehr wichtig war. Verschiedene Pépste gestanden ihnen das Privileg
zu, dass die Kandidaten Latein nur lesen kdnnen mussten, aber nicht wirklich verstehen
oder sprechen; auch wissenschaftlich waren sie nicht sehr gebildet."

2 Missionare der
Propaganda Fide in China

Die néchste Station war China. Frangois Pallu kam schon mit einer negativen Haltung
gegeniiber den Jesuiten nach China. 1671 hatte er auf dem Weg von Rom nach Siam auf
Madagaskar den Dominikaner Domingo Fernandez Navarrete (1610-1689) getroffen,
mit dem er Freundschaft schloss."? Fernandez Navarrete, Gegner der Jesuiten und der
Anpassung an die chinesischen Riten, befand sich auf dem Weg nach Rom, wo er trotz
der positiven Entscheidung des HI. Offiziums 1656 zugunsten von Martino Martinis SJ
(1614-1661) Darlegung des Problems die chinesischen Riten bekimpfen wollte."* Wohl
unter Domingo Navarretes Einfluss meinte Pallu: »Gott hat mich hierher geleitet, damit

a 1684, Paris 2008, 156, wo er
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10 Vgl.ebd,, 25.
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Cambridge 1962, 421-423; METZLER,
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ich Gelegenheit hatte, einen der ersten und fahigsten Missionare Chinas zu treffen [...]. Ich
kann Thnen gar nicht sagen, wieviel die Unterredungen, die ich mit diesem guten Ordens-
mann hatte, Hilfe gegeben haben, um der Chinamission wirksam zu dienen, die sich in
einem sehr misslichen Zustand befindet.«** Pallus Kampagne in Rom gegen die Jesuiten
und die Patronatsrechte Spaniens und Portugals waren die Folge, was sich im Breve Cum
haec Sancta Sedes (10. Oktober 1678) ausdriickte. Danach sollten alle Missionare im Fernen
Osten den Apostolischen Vikaren einen Gehorsamseid leisten, um damit die Rechte der
Apostolischen Vikare zu bestatigen. Alle Missionare sollten sich den Apostolischen Vikaren
unterstellen und ihnen zuarbeiten. Der Eid musste schon vor der Abreise schriftlich an die
Propaganda Fide iibermittelt werden.> Damit entstanden jedoch Probleme, denn sowohl
die portugiesische als auch die spanische Krone wollten alle Missionare kontrollieren, die
in ihre Gebiete abreisten.'®

Als einziger der drei Vikare und gleichzeitig als Apostolischer Administrator von ganz
China (seit 1680) erreichte Francois Pallu 1684 zusammen mit Charles Maigrot MEP
(1652-1730) die chinesische Provinz Fujian, spater gefolgt von drei italienischen, von der
Propaganda Fide ausgesandten Reformierten Franziskanern, darunter Bernardino della
Chiesa (1644-1721, Titularbischof von Argolis).”” Kurz vor seinem Tod ernannte Pallu Maigrot
in seiner Nachfolge zum Administrator von ganz China und zum Apostolischen Vikar von
vier chinesischen Provinzen, della Chiesa zum Apostolischen Vikar von fiinf Provinzen.'®

Schon gleich nach seiner Ankunft hatte Pallu versucht, den Gehorsamseid von allen
Missionaren zu erzwingen. Fast alle Jesuiten in China leisteten den Eid, wihrend die spa-
nischen Mendikanten Widerstand leisteten und daher von Pallu vom missionarischen Dienst
ausgeschlossen wurden." Nach Pallus Tod ging der Streit um den Gehorsamseid weiter, da
Maigrot als Administrator den Eid auch von den Apostolischen Vikaren Della Chiesa und
Gregorio Lopez OP (1617-1691, Luo Wenzao % S ) forderte.?’ Beide weigerten sich, da
sie ja zumindest gleichrangig waren. Della Chiesa dispensierte schliefllich die Missionare
vom Eid, sehr zum Missfallen Maigrots.?! Nach der offiziellen Beschwerde des Augustiners
und Kirchenrechtlers Alvaro de Benavente OSA (1647-1709) im Auftrag der spanischen
Mendikanten und Della Chiesas in Rom schaffte Innozenz XI. am 23. November 1688 die
Verpflichtung der Ordensleute zum Eid ab, die Missionare mussten jedoch apostolische
Visitationen akzeptieren.??

Koénig Pedro II. von Portugal (1683-1706) war jedoch nicht gewillt, die Rechte des
Padroado aufzugeben, und intervenierte beim Papst. Darauthin errichtete Alexander VIII.
im Jahr 1690 zwei neue Padroadobistiimer, namlich Nanking und Peking (neben Macau).
1696 definierte Pedro II. den Umfang seiner drei Padroadobistiimer, indem er ganz China
unter ihnen aufteilte.”> Damit schien das ganze System der Apostolischen Vikare in China
hinfillig zu sein. Um die Propaganda Fide zu vers6hnen, schlug Portugal die beiden
Apostolischen Vikare della Chiesa und Gregorio Lopez OP als Bischofe von Peking und

14 Pallu, Brief, 4. August 1671, in:
PALLU, Lettres (Anm.12), 739; s.a.
CUMMINS, Travels (Anm.13), 426.
15 Vgl.JANN, Missionen (Anm. 2),
247-250.

16 Vgl.ebd., 246.

17  SFV, XXXIV-XXXVII.

18 SFV, XLI; s.a. Claudia VON
COLLANI, Ein Brief des Chinamis-
sionars P.Joachim Bouvet S.J. zum
Mandat des Apostolischen Vikars von
Fu-kien, Charles Maigrot MEP, in:

NZM 43 (1987) 188-211, 199. Weitere
Umstrukturierungen durch die
Propaganda Fide werden hier nicht
besprochen.

19 SFV, XXXVI.

20 Gregorio Lépez war seit 1674
Apostolischer Vikar von Nanking
und Titularbischof von Basilinopolis,
Weihe 1685 durch Della Chiesa.
Vgl. SF v, XLIII.

21 Vgl.SF Vv, XXXVIII.

22 Gleiches gelang Guy Tachard sJ
(1651-1712) fur die Jesuiten. Vgl.
SF V, XXXIX, 266; BM 5, Nr. 2617. —
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Askalon, Weihe 1700 durch Della
Chiesa.

23 Zweifelhaft war, ob Maigrot
nach der Errichtung der portugie-
sischen Di¢zesen Nanking und
Peking noch Apostolischer Vikar
von Fujian sei.
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Nanking vor.2* Lopez war jedoch schon im Jahre 1691 gestorben, wihrend della Chiesa 1699
tiberhaupt erst erfuhr, dass er Bischof von Peking geworden war. Sein Amt hatte er bis zu
seinem Tod 1721 inne.?

Papst Innozenz XII. hingegen limitierte mit dem Breve E sublimi sedis (15. Oktober 1696)
die Anzahl der chinesischen Provinzen fiir jedes Bistum auf zwei,?® dazu schuf er neun
Apostolische Vikariate, die jeweils mit einer chinesischen Provinz identisch waren, womit
er fiinfzehn Einheiten schuf. Die Vikariate wurden nach Nationalitdten und Orden vergeben,
darunter auch Jesuiten; einige der Apostolischen Vikare hatten die Bischofsweihe.” Um
dagegen die Anspriiche Portugals durchzusetzen, setzte Jodo de Cazal, Bischof von Macao
(t1735), auf Anordnung des Erzbischofs von Goa hin sogenannte »vicarios de vara« (»fremde
Vikare«) ein, eine Art von Weihbischéfen.”® Wegen Tod und Abreise blieben am Ende jedoch
nur drei erweiterte Vikariate in China tibrig, Sichuan, Fujian und Shaanxi. Dieses System von
Vikariaten und drei Bistiimer wurde bis zur Mitte des 19.Jahrhunderts aufrechterhalten, wobei
das Missionsgebiet der Propaganda Fide das grofite war, nicht aber die Zahl der Christen.?’

3 Missionsgrundlagen

Fiir die ersten drei nach Ostasien entsandten Apostolischen Vikare erlief§ die Propaganda
Fide besondere Weisungen, die teilweise sehr modern anmuten, die Instructio Vicariorum
Apostolicorum ad Regna Sinarum, Tonchini et Cocincinae profiscentium von 1659. Anfor-
derungen an die Missionare waren neben anderen guten Eigenschaften Caritas und Klugheit,
Geduld, Demut, das Erlernen der Sprache sowie eine gute Ausbildung. Ihre Hauptaufgabe
war die Bildung und Weihe einheimischer Priester und die Auswahl kiinftiger Bischofe.
Sollten romische Missionserlasse Probleme bereiten, so sollten sie nach Rom berichten,
um neue Anweisungen zu erwarten. Keinesfalls sollten sie sich in die Politik einmischen.
Riten, Sitten und Gebrauche, die nicht schlecht seien, sollten belassen werden, sie sollten
auf keinen Fall versuchen, europdische Sitten einzufiihren. Sie sollten diskret arbeiten und
sich nicht in die gegenseitigen Jurisdiktionsbereiche einmischen. Sie sollten dafiir sorgen,
dass christliche Biicher in einheimische Sprachen iibersetzt wiirden.*

Diese ersten Vorgaben erweiterten die Mitglieder der MEP bei ihrer ersten Synode in
Ayutthaya im Jahr 1665 zu dem Buch Instructiones ad munera Apostolica rite obeunda ... 1669.
Dieser Text stellte in der zweiten Halfte des 17 Jahrhunderts das »Handbuch« der Pro-
paganda Fide fiir Missionare der MEP in Ostasien dar, die dort einen groflen Teil der Apos-
tolischen Vikare stellten.*' Damit wollte man ihnen als Vorldufer eines einheimischen Klerus
methodisches Riistzeug zur Missionsarbeit in die Hinde geben. Vergleichbar der Methode
der Jesuiten plddierte auch die Propaganda Fide prinzipiell fir Akkommodation und
wandte sich etwa gegen die falsche Behandlung und vor allem gegen eine Europdisierung

24 VON COLLANI, Maigrot (Anm.18), 29 Vgl. STANDAERT, Handbook 31 BM1, Nr.629. Das Buch hatte
199-200. (Anm.1), 577-578. mehrere Auflagen, auch betitelt
25 Vgl.SF v, XLVIIl. Zu Della Chiesas 30 Text der Instructio in: Collec- Monita ad Missionarios S. Con-
Ernennungsurkunde firr die Didzese tanea S. Congregationis de gregationis de Propaganda Fide,
Peking s. SF V, 6-7. Propaganda Fide, Romae 1907, 1669, 1840, die franzosische Neu-
26 Vgl.BM V, Nr.2721. Nr.135; s.a. METZLER, Synoden ausgabe ist Paris 2000. Sie wurden
27 Breve »Cum sicut ad nostri per- (Anm. 8), 12-14. Teil der Satzung der MEP. Vgl.
venit« (22. Oktober 1696). Vgl. JANN, HUONDER, Klerus (Anm.11),136.

Missionen (Anm. 2), 217-223; VON
COLLANI, Maigrot (Anm.18), 199-200.
28 SFV, XLIX, 285 u. 327.
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der zu bekehrenden Vélker Ostasiens, was die Ablehnung des Christentums zur Folge hitte.
Die Missionare sollten jedwede Gewalt und eine allzu forcierte Bekehrung vermeiden, sie
sollten sich in pragmatischer Weise an die dufleren lokalen Gebrauche anpassen, gute Sitten
und Gebréuche belassen, die in ihren Augen schlechten Gebrauche aber vorsichtig dndern.
Dringend empfohlen wurde das Erlernen der jeweiligen Sprachen und die Ausbildung ein-
heimischer Priester. Fernhalten sollten sich die Missionare von Handelsgeschéften und sich
niemals in Politik einmischen. Aber es wurden auch Vorwiirfe gegen die als zu weitreichend
geltende Akkommodationsmethode der Jesuiten (Mission von oben nach unten) vor-
gebracht.®® So sollten deren »natiirliche Mittel« oder »weltliche Mittel«, wie Astronomie,
Mathematik, Technik und so weiter, nicht gebraucht werden, sondern die Missionare sollten
»contra humanam sapientiam«, gegen die Weisheit der Menschen, arbeiten, so die direkte
Spitze gegen die Jesuiten in China.*?

Eine Ausnahme war der Apostolische Vikar von Siam, Louis Laneau (1637-1696), der 1661
nach Siam kam und 1673 Apostolischer Vikar von Siam sowie Titularbischof von Metellopolis
wurde (Weihe 1674). Unter dem Einfluss von Pierre Lambert de la Mottes spiritueller Mis-
sionstheologie verbrachte er drei Jahre (wohl 1673-1676) in einem Kloster der »Talapoins«,
d.h. der Ménche des Theravada-Buddhismus, wobei er sich mit den Sprachen, Sitten und
Religionen Siams befasste und u. a. auch Pali erlernte. Fiir seine Neophyten verfasste er
einen fiktiven Dialog zwischen einem Buddhisten und einem Christen, worin er einige
christliche Glaubensgeheimnisse erkldrte. Das Biichlein wurde 1684 vollendet und heifst in
moderner Ubersetzung Rencontre avec un sage Bouddhiste (Genéve 1998).>*

4 Theologischer und religioser Hintergrund
der Apostolischen Vikare

Wihrend die theologische Ausbildung der Jesuiten an den verschiedenen Kollegien Europas
und Asiens erfolgte, ist schwer feststellbar, welchen theologischen Hintergrund die ver-
schiedenen Apostolischen Vikare und von der Propaganda Fide ausgesandten Missionare
hatten. Die meisten diirften die normale theologische Ausbildung ihrer Orden durchlaufen
haben, wie Franziskaner, Augustiner und Dominikaner. Etwas anders liegt der Fall bei den
Mitgliedern der MEP, die als Franzosen ihre Ausbildung in Frankreich erhielten. Sie waren
teilweise von grofler Religiositdt und Frommigkeit, die jedoch manchmal zum Jansenis-
mus tendierte.* Die ersten Apostolischen Vikare von Indochina, Pallu und Lambert de la
Motte, etwa beschlossen auf der Synode von Ayutthaya im Jahr 1665 die Griindung einer
Congregatio Apostolica, eines religiosen Ordens bzw. Missionsinstituts mit sehr rigiden,
aszetischen Regeln, ohne Fleisch- und Alkoholgenuss mit Ausnahme an hohen Festen
sowie das Geliibde, nie Medizin zu nehmen. Die Propaganda Fide lehnte diese Griindung
ab. Ebenso abgelehnt wurde im Jahr 1670 die Griindung der Amantes de la Croix in Tonkin,
einer einheimischen Schwesterngemeinschaft, die aber trotzdem durchgefiihrt wurde und

32 Vgl. METZLER, Synoden (Anm.8), 34 Vgl. Louis LANEAU, Rencontre 35 SFV, XXXVI.

12-14; Horst RZEPKOWSKI, Lexikon avec un sage Bouddhiste, Geneve 36 Vgl. METZLER, Synoden

der Mission. Geschichte, Theologie, 1998, 7-33 (Einflhrung). Zur Theo- (Anm. 8), 26-29, 31-34, 48.
Ethnologie, Graz 1992, 210-211. logie Lambert de la Mottes s. TRAN 37 Vgl.VON COLLANI, Maigrot
33 Instructiones ad munera Thi Tuyet Mai, Sceur Marie Fiat. La (Anm.18),190.

Apostolica rite obeunda ..., 1669, Mission continue de Jésus selon 38 Vgl. Paul R.PIES, Die Heilsfrage
ch.111; s.a. METZLER, Synoden Mgr Lambert de la Motte (1624-1679)  der Heiden, Aachen 1925, 66.
(Anm. 8), 16-24. et le renouveau de I'Evangélisation 39 Vgl.VON COLLANI, Maigrot

en Asie, Paris 2016. (Anm.18),189.
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die noch immer existiert. Die Schwestern sollten sich neben Frommigkeitsiibungen vor
allem um kranke Frauen kiimmern und Kinder in Todesgefahr taufen.*

Wichtig fiir den ganzen Fernen Osten wurde vor allem Charles Maigrot, der 1696 als
Apostolischer Vikar von Fujian bestitigt wurde. Er hatte den Doktortitel an der theo-
logischen Fakultit der Sorbonne in Paris erworben und war wohl von Jansenismus und
Heilspessimismus geprigt.”” Danach beschrinkte sich Gottes Heilswillen auf die Aus-
erwdhlten, weshalb alle Heiden vor Jesus Christus verloren seien. Auch scheinbar gute
Eigenschaften und Taten von Nichtchristen, Heiden oder Ungldubigen waren stets siindhaft.
Im Frankreich des 17. Jahrhunderts war der Jansenismus eine Allianz mit dem Gallikanismus
gegen den romischen Zentralismus eingegangen und hatte zudem eine starke Frommig-
keitsbewegung ins Leben gerufen.*® Diese strikte und unverséhnliche Haltung fithrte zum
Neuausbruch des Ritenstreits.

5 Der chinesische Ritenstreit

In den 1680er Jahren kamen aufler den ersten Apostolischen Vikaren auch die ersten
franzosischen Jesuiten nach China, die, 1685 von Louis XIV. entsandt, 1688 in China ein-
trafen. Wie nicht anders zu erwarten, fithrte ihre Ankunft zu Spannungen mit den Jesuiten,
die mit dem portugiesischen Padroado nach China gekommen waren. Da die Franzosen
von ihren Mitbriidern als unerwiinschte Eindringlinge nicht gut behandelt wurden, suchten
sie Kontakt mit den Missionaren der Missions Etrangéres de Paris, die ja Landsleute waren.
Schon wiahrend des Aufenthaltes der franzdsischen Jesuiten in Siam gab es Beziehungen
zwischen beiden Gruppen, die dann nach der Ankunft der Jesuiten in China durch Brief-
kontakte mit dortigen Missionaren der MEP ausgeweitet wurden.*® Das dnderte sich jedoch,
nachdem Charles Maigrot MEP im Jahr 1693 sein Mandat erlassen hatte.

Im Gegensatz zu Louis Laneau in Siam, der mit Buddhisten zusammengelebt hatte und
eine Art Dialog mit ihnen fiihrte, hatten einige Mitglieder der MEP schon vor ihrer Ankunft
in China eine teilweise sehr ablehnende Haltung gegeniiber den ferndstlichen Religionen. Vor
allem die Zugestandnisse der Jesuiten in Bezug auf chinesische Riten und Termini stief$ auf
Ablehnung. Pallus ablehnende Haltung wurde auch von Charles Maigrot geteilt, den Pallu
1684 zu einem seiner Nachfolger ernannt hatte.*” Seit seiner Ankunft in China hatte sich
Maigrot mit den Religionen und Philosophien Chinas befasst, wobei er von einem Traktat
des Dominikaners Francisco Varo (1627-1687) beeinflusst wurde, der die chinesischen Riten
fiir abergldubisch hielt.* Auch um seine Autoritit in Fujian durchzusetzen, erliefl Maigrot im
Jahr 1693 ein Mandat fiir sein Vikariat, worin er sich gegen die Akkommodation der Jesuiten
wandte, die seiner Meinung nach zu weit ging. Er verbot u. a. alle chinesischen Termini fiir
Gott (Tian K, Shangdi L7, Taiji KHik) auBer Tianzhu K 3 (Himmelsherr), die Tafel mit der
Aufschrift jingtian #{ X, sowie die Teilnahme der Christen an den Riten fiir die Ahnen und
Konfuzius sowie die Beschiftigung mit dem Buch Yijing % 45, da es voller Aberglauben sei.*>

40 Maigrots Titel als Apostolischer davon. Vgl. Eugenio MENEGON,
Vikar von Fujian wurde erst 1696 Ancestors, Virgins, and Friars.
bestatigt. Zudem wurde er zum Christianity as a Local Religion in
Titularbischof von Conon ernannt. Late Imperial China, Cambridge,
Vgl. ebd., 151 und 190-191. Mass./London 2009, 282.

41 »Tratado en que se ponen los 42 VON COLLANI, Maigrot
fundamentos que los Religiosos (Anm.18),191.

predicadores tienen ...« (1669-1680).

1685 erhielt Maigrot eine Kopie
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Noch 1693 schickte Maigrot seinen Mitbruder Nicolas Charmot (1655-1714) mit seinem
Mandat nach Rom zum HI. Offizium, um seinen Verboten durch den HI. Stuhl fiir ganz
China Geltung zu verschaffen. Teile seiner Reise nach Europa legte Charmot im Jahr 1693
mit Joachim Bouvet zuriick, wobei er jedoch seinen Auftrag geheim hielt.** Charmot legte
nach langer Reise im Jahr 1697 das Mandat samt erganzender Schriften dem HI. Offizium
vor.** Diese eigenmichtige Vorgehensweise ohne vorherige Konsultation mit anderen
erboste die chinesischen Christen und die anderen Missionare in Fujian, die Probleme
mit dem chinesischen Libu 143, dem Ritenministerium, fiirchteten. Als Bouvet in Europa
vom Vorgehen Charmots erfuhr, zeigte er sich wegen dieses Vorgehens erbost und ver-
letzt.*® Des Weiteren veranlasste Charmot, dass die theologische Fakultit der Sorbonne eine
Reihe von Thesen aus Werken der Jesuiten tiber China und seine alte Religion verurteilte
(18. Oktober 1700).

Maigrots Mandat wurde nach ldngeren Beratungen von der Congregatio Particularis des
HI. Offiziums approbiert und mit dem Dekret Cum Deus Optimus (20. November 1704)
durch Clemens XI. bestitigt.* Schon 1702 hatte Clemens XI. Charles-Thomas Maillard de
Tournon (1668-1710) als legatus a latere nach China entsandt, der die Haltung der Missio-
nare in Bezug auf die Riten erkunden und eventuell das spitere Dekret verkiinden sollte.*
Zudem sollte dieser Legat als Représentant des HI. Stuhls und Prokurator der Propaganda
Fide in Peking bleiben.*® Vom Dezember 1705 bis Ende August 1706 weilte Tournon am
chinesischen Kaiserhof in Peking, wo er jedoch mit seiner Ablehnung der Jesuiten und
seiner Uberzeugung von der Unvereinbarkeit von Christentum und Konfuzianismus
beim Kangxi-Kaiser J &% (1662-1722) in Misskredit geriet. Zudem verfasste Tournon eine
Anklageschrift, worin er den Portugiesen vorwarf, dass alle Missionare tiber Lissabon nach
China einreisen miissten. Kangxi missfiel dies als Einmischung.** Zum Fiasko geriet seine
Gesandtschaft vollends, als Tournon Charles Maigrot als Gewahrsmann fiir seine Haltung
nach Peking kommen liefS. Wegen seiner hartnickigen Haltung bezitiglich der Unvereinbar-
keit von Konfuzianismus und Christentum wurde Maigrot am Ende von 1706 zusammen
mit Anhdngern aus China ausgewiesen, wahrend Tournon in Macau festgesetzt wurde. Als
Folge mussten alle Missionare, die weiterhin in China arbeiten wollten, versprechen, dass
sie der Akkommodationsmethode Matteo Riccis gefolgt waren und weiterhin folgen wollten,
ansonsten wurden auch sie ausgewiesen.>

6 Résumée

Die lange Reise zwischen Rom und dem Fernen Osten, die vor 1700 haufig zwei bis drei Jahre
dauerte, brachte viele praktische Probleme mit sich. Alles dauerte oft mehrere Jahre, wie
die Nachricht vom Tod eines Apostolischen Vikars, die Ernennung eines neuen, die mehr-
malige Neustrukturierung der Gebiete. Ahnlich problematisch war es mit der Finanzierung
der Mission. Zwar hatte die Propaganda Fide reichlich Mittel zur Verfiigung, doch diese
kamen aus verschiedenen Griinden (Schiftbruch, Pirateniiberfille) oft nicht oder erst spét

43 Vgl.ebd.,194. annotated translation, hg. von Paul 50 1742 wurde mit der Bulle Ex
44 Vgl.ebd.,192. RULE/Claudia VON COLLANI. Volume quo singulari endglltig gegen die
45 Vgl.ebd.,196. One: December 2005 - August 2006, chinesischen Riten entschieden.

46 Vgl.ebd.,192. IHSI-MRI, Rom/Macau 2015, LII-LIII. Erst 1939 wurde das Verbot zuriick-
47 Kilian STUMPF sJ, The Acta 48 Das hatte schon Della Chiesa genommen. Vgl. George MINAMIKI,
Pekinensia or Historical Records of vorgeschlagen, vgl. SF v, LII-LIII. The Chinese Rites Controversy

the Maillard de Tournon Legation. 49 Vgl. STUMPF, Acta Pekinensia from Its Beginning to Modern Time,

First transcribed edition and English (Anm. 47), 376-378. Chicago 1985, 69-76 und 199-203.
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ans Ziel. Die Mission von italienischen und franzdsischen Kapuzinern nach Tibet etwa, von
der Propaganda Fide entsandt, von 1707 bis 1712, scheiterte an mangelnden Geldmitteln.>!
Portugal als Padroadomacht war zusammen mit den Jesuiten zunédchst nicht gewillt,
auch nur kleine Teile seines viel zu groflen Gebietes an andere Orden und Institutionen
abzugeben. Zudem wurde die hierarchische Neuordnung in China nicht sehr taktvoll
durchgefiihrt und Portugal einfach vor vollendete Tatsachen gestellt. Dass die Apostolischen
Vikare zudem einen Gehorsamseid der anderen Missionare verlangten, fithrte zu weiteren
Problemen. Konflikte beziiglich der Befugnisse und der chinesischen Riten und Termini
gab es nicht nur zwischen Jesuiten und Dominikanern sowie Mitgliedern der MEP, sondern
auch zwischen den Apostolischen Vikaren. Eiferstichtig wurden auch Vikariate verteidigt.
Ein wichtiger, oft unterschétzter Faktor war der chinesische Kaiser, den man mit der
These von der Unvereinbarkeit zwischen Konfuzianismus und Christentum sowie mit
einem Generalsuperior fiir die chinesische Mission vor vollendete Tatsachen stellen wollte.
Der eigentlich sehr tolerante und christenfreundliche Kangxi-Kaiser sah das als unzuléssige
Einmischung an, seine Nachfolger lieen die meisten Missionare ausweisen.*>
Die Monita ad Missionarios stellen ein wichtiges Dokument fiir Lsungen von religidsen
und praktischen Problemen der Mission dar. Doch die Wirklichkeit erforderte weitgehende
Korrekturen. Schon das Handelsverbot wurde unterlaufen, indem die den MEP nahestehende
Compagnie du Saint-Sacrement eine Handelsgesellschaft nach dem Modell der niederldn-
dischen East India Company griindete. Das stief§ auf den Widerstand der Propaganda Fide,
der Portugiesen, der Niederlinder und der Jesuiten; die Compagnie wurde daher 1660 von
Kardinal Jules Mazarin verboten.>® Der Einsatz weltlicher Mittel in der Mission, wie Astronomie
und Technik, was der Societas Jesu besonders vorgeworfen wurde, waren bald auch bei den
Missionaren der Propaganda Fide gebriuchlich, da sie sich als effektiv bei Herrschern erwiesen
hatten. Die Lazaristen etwa wurden nach der Authebung der Societas Jesu deren Nachfolger
am Astronomischen Bureau in Peking, andere Missionare der Propaganda Fide betitigten
sich als Kartographen, Komponisten, Musiker und Maler am chinesischen Kaiserhof.>*
Auch das Verbot der politischen Betitigung wurde unterlaufen. Der Apostolische Vikar von
Tonkin, Pierre Pigneau de Behaine MEP (1742-1799), organisierte zugunsten des Herrschers
von Siidvietnam (Cochinchina) Phiic Anh franzésische Hilfstruppen und Waffen gegen eine
Rebellion Nordvietnams (Tonkin), deren Finanzierung aus Frankreich er ermdéglichte. Er
wurde Militirberater des spiteren Kaisers Gia Long 5% F# (1802-1820) der Nguyen -Dynastie.”®
Letztendlich lief auch die Ausbildung einheimischer Priester trotz des Seminars in Ayutt-
haya und spdter des Collegio dei Cinesi in Neapel nur zogerlich an, ganz zu schweigen von
der einheimischen Hierarchie. Zudem wurden die chinesischen Priester oft als zweitklassig
behandelt. In den Augen der Europder fehlte es ihnen an der klassischen, lateinischen
Bildung, fiir die Chinesen an der klassischen, chinesischen Bildung.*® Zwar war im 17. Jahr-
hundert der Chinese Gregorio Lopez Apostolischer Vikar, Bischof von Basilinopolis (1685)
und Bischof von Nanking geworden,”” doch nach ihm wurden die ersten sechs chinesischen
Bischofe erst 1926 im Petersdom geweiht, wihrend die ordentliche Hierarchie in China erst

1946 errichtet wurde.*® *
51 Vgl.JANN, Missionen (Anm. 2), 54 Vgl. STANDAERT, Handbook 57 Vgl. STANDAERT, Handbook
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Abstract
The dedicated and committed
missionary life of the mission-
aries sent by the Propaganda
Fide still remain a source of
inspiration and challenge to
the modern missionaries. They
took the Good News to the
remotest villages of India.
Many of the dioceses in India
are the fruit of the hard work
of missionaries. Their zeal for
souls never prevented them
from undertaking dangerous
and risky expeditions, at the
cost of their own lives. Some
of the missionaries and ecclesi-
astical authorities took keen
interest in promoting indige-
nous vocations by founding
Institutes of Consecrated Life.
These Institutes are now the
great champions of mission
work and continue the glorious
legacy left by the former Prop-
aganda missionaries. These In-
stitutes promote number of
native vocations and now the
members of these Institutes
undertake global missions,
both in developed and devel-
oping countries. The promotion
of indigenous clergy is another
great contribution of the Prop-
aganda missionaries to the In-
dian Church. The contribution
of the missionaries in the pro-
motion of Indian language and
culture is worth recording. The
jurisdictional conflicts were in-
deed a black spot in the mis-
sion history of India.
Keywords
- Padroado
- Propaganda Fide
- Vicars Apostolic
> Indigenous Indian
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Zusammenfassung
Der missionarische Einsatz der
von der Propaganda Fide (PF)
entsandten Missionare ist noch
immer eine Quelle der Inspira-
tion und der Herausforderung
fur die Missionare unserer
Zeit. Jene trugen die Frohe
Botschaft in die entlegensten
Dorfer Indiens. Viele Didzesen
von Indien sind das Ergebnis
ihrer harten Arbeit. Einige der
Missionare und kirchlichen
Autoritdten legten besonderen
Wert darauf, indigene Berufun-
gen zu fordern, indem sie
Institute des geistlichen Lebens
grindeten. Diese Institute
sind nun die Zentren der Mis-
sionsarbeit und tragen das
Vermachtnis der einstigen Mis-
sionare der PF weiter. Sie
fordern eine Vielzahl von indi-
genen Berufungen, und heut-
zutage sind ihre Mitglieder
weltweit in entwickelten wie
in Entwicklung befindlichen
Landern missionarisch tatig.
Hinzu kommt die Pflege der
indischen Sprache und Kultur.
Gelegentliche Zustandigkeits-
konflikte seien nicht verschwie-
gen.
Schliisselbegriffe
- Patronat
- Propaganda Fide
> Apostolische Vikare
> Indigene indische
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Sumario
La labor misionera de los mi-
sioneros enviados por Propa-
ganda Fide (PF) sigue siendo
una fuente de inspiracion y un
reto para los misioneros de
nuestro tiempo. Aquellos lleva-
ron la Buena Nueva a las al-
deas mas remotas de la India.
Muchas didcesis de la India
son el resultado de su duro tra-
bajo. Algunos misioneros y au-
toridades eclesiasticas pusieron
especial énfasis en alimentar las
vocaciones autoctonas fundan-
do institutos de vida espiritual.
Estos institutos son ahora los
centros del trabajo misionero
y contintan el legado de los
antiguos misioneros de la PF.
Fomentan una variedad de
vocaciones autoctonas, y en la
actualidad sus miembros estan
comprometidos con la labor
misionera en todo el mundo,
tanto en paises desarrollados
como en vias de desarrollo.
Ademas hay que cultivar la
lengua y la cultura indias.
Los conflictos ocasionales de
competencias no deben
ocultarse.
Palabras clave
- Patronato
- Propaganda Fide
- Vicarios apostdlicos
> Iglesia indigena
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Introduction

trying to overcome the shock of the Protestant Reformation, got new missionary

energy and orientation with the establishment of the Propaganda Fide in 1622 by
Pope Gregory XV. Mission was increasingly becoming a colonial enterprise and national-
ist concerns were often coming to the forefront. In the case of Portugal, it was also becom-
ing clear that it was not able to meet its obligations as it lost ground to other European
powers. The arrival of the new colonial powers adversely affected the evangelization
activities of Padroado, which could not effectively administer the extensive territories it
had already established. Propaganda Fide had the possibility of harnessing the missionary
vitalities of the religious orders of various nationalities other than Portugal and zealous
missionaries were sent to the ends of the world to evangelize the non-Christians. However,
the Portuguese Crown stubbornly asserted its rights and tried to hinder the efforts of
Propaganda Fide to engage in pastoral and missionary activities in India. This was dem-
onstrated in the conflict that ensued between Padroado and Propaganda. With the establish-
ment of the Vicariates the missionary commands were carried out to a great extent. The
presentation will focus more on the timely and courageous interventions of the authorities
of the Propaganda Fide in areas where Padroado could not exercise its jurisdiction due to
various reasons. Efforts are also made to highlight the unique initiatives of the Propaganda
Fide in the promotion of the indigenous clergy, founding of the Institutes of Consecrated
Life, promotion of local language and literature, etc. Padroado-Propaganda jurisdictional
conflicts are also highlighted.

T he Catholic Church which got rejuvenated with the Council of Trent and which was

1 Padroado Missionary System

The term Padroado is the Portuguese word for patronage which in ecclesiastical terms,
consists in the faculty of nominating a candidate for some ecclesiastical office and in this
context bishop of a diocese. The Portuguese Padroado can be loosely defined as a combina-
tion of the rights, privileges and duties granted by the papacy to the Crown of Portugal as
patron of the Roman Catholic missions and ecclesiastical establishments in vast regions of
Africa and Asia and in Brazil. These rights and duties derived from a series of papal Bulls
and Briefs, beginning with the Bull of Pope Callistus III in 1456 and culminating in the Bull
of 1514 of Pope Leo X.

The Portuguese Padroado was introduced in India with the establishment of the Diocese
of Goa in 1534 by Pope Paul I1I and was made a Metropolitan Diocese in 1557 by the erection
of Kochi in India and Malacca in the present-day Singapore as suffragan dioceses by Pope
Paul IV Pope Paul V in 1606 bifurcated the Diocese of Kochi and established the Diocese
of Mylapore. The aftermath of the Synod of Udayamperur in 1599 was the imposition of
the Latin jurisdiction over the St Thomas Christians by appointing Francis Ros S.]. as the
Archbishop of Angamaly on November 5, 1599. On December 20, 1599 Angamaly was made
the suffragan of the Archdiocese of Goa and on August 4, 1600 Padroado Jurisdiction was
extended to the St Thomas Christians. On December 3, 1609 the title of Angamaly was

1 In this article | use Propaganda
Fide or Congregation for the
Evangelization of the Peoples inter-
changeably.
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transferred to Kodungallur. On December 20, 1610 India was territorially divided and St
Thomas Christians lost the All-India Jurisdiction which was regained only after 407 years
with the historic letter of Pope Francis to the Catholic bishops of India on October 09, 2017.

2 Propaganda

Propaganda Fide wanted to centralize and co-ordinate the Catholic Church’s universal mis-
sionary activities. It was the fruit of the realization that the state of missions so far almost
completely left under the control of the colonial powers, was not all that satisfactory, though
it would be unjust to forget the magnificent work that had been accomplished by the toil and
sacrifices of innumerable Spanish and Portuguese missionaries. The Apostolic Constitution
Pastor Bonus of 1988 renamed the Congregation as Congregation for the Evangelization of
the Peoples. Predicate Evangelium is an Apostolic Constitution reforming the Roman Curia
and was published and promulgated on March 19, 2022 by Pope Francis. This document
will replace the Pastor Bonus of Pope John Paul I1. Congregation for the Evangelization of
the Peoples is named as Dicastery for Evangelization which is formed through the merger
of the Pontifical Council for Promoting the New Evangelization and the Congregation for
the Evangelization of the Peoples. It is chaired by the Pope who is its Prefect.

2.1 Vicars Apostolic

Until the erection of the Propaganda Fide, evangelization in India was the monopoly of the
Portuguese Padroado. From 1622, Propaganda Fide permitted all Orders and Congregations
to work in India without the prior permission of the Portuguese Government or the Goan
ecclesiastical and political authorities.” Since the whole of the East Indies was covered by
the four Portuguese dioceses under jus patronatus - Goa, Kochi, Mylapore and Kodungal-
lur - the Holy See could not erect dioceses nor appoint bishops in India without the consent
of the Portuguese Crown and the knowledge of the Metropolitan of Goa.

Propaganda authorities were aware of the strong reaction from the part of the Padroado
establishment in sending Propaganda missionaries. To avoid any serious confrontation
with the Padroado authorities, Propaganda established Vicariates, a temporary arrange-
ment in places where the Padroado could not exercise its jurisdiction. By the middle of the
seventeenth century the Dutch and the English captured many of the Portuguese territories
and thus jus patronatus, Portuguese royal patronage, was restricted to those territories in
which Portugal still retained actual temporal power. In those places where Padroado could
not exercise its jurisdiction, Propaganda Fide sent Vicars Apostolic endowed with the
episcopal character. They were not juridically residential bishops, but the representatives
of the Pope. The Institution of the Vicariate Apostolic was provisional and the Padroado
retained all the privileges granted by the popes and the Holy See was willing to acknowledge
the rights of the king of Portugal as soon Portuguese could regain its lost territories.> Thus,

2 DOMINIC, OCD, The Latin Missions 3 Cf.,Thomas PALLIPURATHKUNNEL, 5 Cf., THEKKEDATH, History of Chris-
under the Jurisdiction of Propaganda, ~ Doble Regime in the Malabar Church tianity (n.2), 414-420.

in: H. C. PERUMALIL, CMI/Edward (1663-1716), Alwaye 1982, 6. 6 Cf., Joseph V. VELINKAR, sJ, Catho-
R.HAMBYE, sJ (ed.), Christianity in 4 Paul PALLATH, The Catholic Church  lic Mission in the Region of Bombay,

India, Alleppey 1972, 102-128, 104; in India, Kottayam 2010, 63-64; cf., in: Augustine KANJAMALA (ed.),

cf., also, Joseph THEKKEDATH, History also DOMINIC, The Latin Missions Integral Mission Dynamics, New Delhi
of Christianity in India, Volume 11, (n.2),105. 21996, 148-155, 149; cf., also, DOMI-

Bangalore 2001, 100-108. NIC, The Latin Missions (n.2),102-128.
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in India and South Asia the Vicars Apostolic directly appointed by Rome took full charge
of the pastoral and missionary work in the regions, which at that time were directly under
the authority of the Padroado.*

In addition to the religious orders already present in India, in the course of the seven-
teenth century the Discalced Carmelites, the Capuchins, the Theatines and later on the Paris
Foreign Missions Society (MEP) arrived in India. Evangelization progressed in different
parts of India under the supervision and direction of Propaganda Fide, in spite of the bitter
conflicts and controversies between the two evangelizing agencies.”

2.1.1  Vicariate Apostolic
of Idalcan/Deccan/Bijapur
(Great Mogul/Mughals)

The appointment of Indian Vicars Apostolic was the first step towards the realization of the
effective mission work. So, when Propaganda thought of starting an ecclesiastical unit under
its full control in India outside the Goan jurisdiction in 1637, Matthew de Castro, a Goan
Brahmin priest was made its head. It is known as the Vicariate of Idalcan/Deccan/Bijapur
or Great Mogul. Eventually the original Vicariate of Idalcan was to be enlarged beyond
measures, which would include the kingdom of Golconda, and the whole of the Mughal
Empire. For some time, even the Kingdom of Pegu (Mynmar) was made part of it. From 1669
the name was changed to Vicariate Apostolic of Great Mogul/Mughals. In1704 Prefecture
Apostolic of Tibet was erected and in 1769 Prefecture Apostolic of Tibet was suppressed. In
1784 Mission sui juris of Hindustan was erected. In 1820 it was renamed Vicariate Apostolic
of Bombay. The Vicars Apostolic were for many years Discalced Carmelites (OCD).°

The Vicars Apostolic had a tough time and they were considered as intruders by the
Padroado authorities in Goa.” The efforts of Propaganda Fide to promote native clergy was
not in the missionary agenda of Padroado and thus the other two Goan Vicars Apostolic,
Custodio de Pinho and Thomas de Castro, nephews of Matthew, too »were unable to
persuade the Padroado to recognize their authority. Rome therefore ceased to appoint
Vicars Apostolic of Indian race. «® Custodio de Pinho, succeeded Matthew as Vicar Apostolic
on April 30,1669, and Thomas de Castro was Vicar Apostolic of Canara. The latter died in
Mangalore on July 16, 1684 and the former died in Goa on April 14, 1697.°

2.1.2 St Thomas Christians
and Vicars Apostolic

Among the St Thomas Christians Propaganda had its intervention after the Coonan Cross
Oath of 1653, which was a revolt against the Jesuits. This event unfortunately paved the
way for the division among the St Thomas Christians. Since the Carmelites were already
known to the Malabar Christians, to heal the wounds of the Malabar Church, Pope Alexan-
der VII (1655-1677) sent two groups of Carmelite missionaries under the jurisdiction of the

7 Cf,Samuel Hugh MOFFETT, A 9 Mariano Jose DIAS, Padroado-
History of Christianity in Asia, Vol.1I, Propaganda Conflict, in: A Concise
1500-1900, Bangalore 2005, 16-17. Encyclopaedia of Christianity in India,
8 Cf.,Bernard DE VAULX, History of Errol D'LIMA, sJ (ed.), Pune/Mumbai

the Missions, London 1961, 109-110. 2014, 622-633, 625.
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Propaganda Congregation, headed respectively by the Apostolic Commissaries Fr Joseph of
Saint Mary Sebastiani and Fr Hyacinth of St Vincent, both Discalced Carmelites (OCD).'
Sebastiani and his companions reached Malabar in 1657 and his mission was successful and
many abandoned the Archdeacon Thomas. However, these Christians were not ready to
recognize Archbishop Garcia as their Archbishop. Sebastiani left for Rome in 1658 to pre-
sent his report and to propose appropriate remedies for settlement of the crisis in Malabar.
Based on the report submitted to the Propaganda Fide, Pope Alexander VII appointed him
titular bishop of Hierapolis and consecrated bishop on December 15, 1659. On December 17,
1659 the same Pope appointed Sebastiani Apostolic Commissary and Administrator of the
whole Province of Malabar. Sebastiani was also granted the faculty to appoint one or two
native priests as bishop(s) in Malabar and to confer on him or them episcopal consecration
and to appoint him or them as Vicars Apostolic. Sebastiani reached Malabar in May 1661.

While the mission of Sebastiani was in progress, the Dutch occupied Kochi on January 7,
1663 and Sebastiani had to leave Kochi. In accordance with the faculties granted to him, on
February1i, 1663, Sebastiani consecrated Chandy Parambil as titular bishop of Megara and
Commissary or Vicar Apostolic of Kodungallur." It is interesting to note here the keen
interest of the Propaganda Fide in promoting the native leadership. Unfortunately, the
Carmelite missionaries could not rise up to the occasion and they failed to elect a successor
to Chandy from among the St Thomas Christians.

In the light of the Amsterdam Decree of 1698, the Carmelites were allowed to continue
their mission work under certain conditions. The See of Kodungallur remained vacant after
the death of Archbishop Francis Garcia, S.J., and due to the changing political situations in
Malabar his successors could not come to Malabar or did not accept the nomination. The
Holy See had to face a serious problem as the Christians, who were in the Dutch territories,
were deprived of ecclesiastical jurisdiction. For their good Pope Innocent XII with the
Apostolic Brief on February 20, 1700 appointed Fr.Angel Francis 0.C.D., Vicar Apostolic
of Malabar or of St Thomas Christians,'* however, with the clause »till the Archbishop
of Cranganore (Kodungallur) and the Bishop of Kochi have personally occupied their
respective Sees.« Now Padroadao authorities acted immediately and appointed Fr.John
Ribeiro" (1701-1716) to the See of Kodungallur. He and his successors resided outside
the Dutch territory. The jurisdictional conflict between the Padroado and Propaganda
authorities was very common in Malabar." With the death of Archbishop Francis Garcia
in 1659 St Thomas Christians were brought under the Propaganda jurisdiction alone for
about forty-two years.

Taking into account the difficulty of the Archbishop of Kodungallur to have jurisdiction
over all the Thomas Christians, and on the recommendation of the Propaganda Fide, on
Marchis, 1709 Pope Clement XI confirmed the jurisdiction of the Vicar Apostolic Angelus
Francis over those areas in which the Archbishop of Kodungallur and the Bishop of Kochi
were impeded from exercising jurisdiction. The Vicar Apostolic had his residence in Vera-
poly and the Vicars Apostolic were Carmelites and this temporary arrangement lasted till
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1887 when two Vicars Apostolic were appointed exclusively for the St Thomas Christians.'
Padroado Archbishops or Administrators continued to govern St Thomas Christians till
1838, including Joseph Cariattil and Thomas Paremmakkal.

2.2  Propaganda Fide and
the North Indian Missions

The Capuchin missionaries have been quite active in the mission of North India. The Propa-
ganda Fide erected the Prefecture Apostolic of Tibet-Hindustan on March 14, 1703, entrust-
ing it to the Capuchins of Ancona Province from Italy. On June 12, 1707, the first batch of
Capuchins arrived in Lhasa, Tibet. Though the Tibetan mission had been reorganized by 1717,
due to persecution, the Capuchins finally left Lhasa on April 20, 1745, and moved to Nepal.

2.2.1 Agra-Patna Missions

The Prefecture Apostolic of Tibet-Hindustan was re-constituted in 1820 into the Vicariate
Apostolic of Agra. In 1845, it was bifurcated to form the Vicariates of Agra and Patna and
Fr. Anastasius Hartman, a Swiss Capuchin, was the first Vicar Apostolic of Patna.

In 1880, the Vicariate Apostolic of the Punjab was separated from Agra and in 1886, Agra
became a Metropolitan See. The Rajputana Mission was carved out of the Archdiocese of
Agra in 1890 and was entrusted to the Capuchins of the Paris Province. In 1891 the mission
was made a Prefecture Apostolic’® and the diocese of Meerut was formed in 1956. In 1784,
by a decree of the Sacred Congregation, the northern part of the Vicariate Apostolic of the
Great Mughals was attached to Prefecture of Tibet."” The Archdiocese of Agra is thus the
mother diocese to all the dioceses of North India. The diocese of Allahabad has contributed
to form entirely or partially seven ecclesiastical units.'®

From Tibet the Capuchins reached Bettiah in Bihar on December 7, 1745. Their arrival
marked the beginning of the Bettiah mission or Patna mission. The Vicariate of Patna was
created in 1845, comprising of Bettiah, Chuhari, Patna, Danapore, Bhagalpur, Darjeeling,
Sikkim, Nepal, and the adjoining territories." In 1919, the diocese of Allahabad was bifur-
cated and the diocese of Patna was created and entrusted to the American Jesuits.

2.2.2 Bengal Mission

The establishment of the British colonial capital in Calcutta, and the growing demand for
English education contributed towards the decision of the Propaganda Fide to entrust
the Bengal mission to the English Jesuits, creating the Vicariate of Calcutta in 1834. The
Apostolic Vicars Msgr. Carew (1840-1855), and later Msgr. Oliffe (1855-1858) expanded the
mission into Central Bengal. With the arrival of the Sisters of Maria Bambina (1859) the
Central Bengal Mission received the much-needed attention.?
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2.2.3 North-East India

The Propaganda Fide was keen on creating more and more new centres for the propagation of
the faith in India. In 1834, Pope Gregory XVI separated the Eastern part of India from the Dio-
cese of Mylapore, creating the Vicariate Apostolic of Bengal. Archbishop Carew was the Vicar
Apostolic from 1840 to 1855 and the Holy See erected the Vicar Apostolic for East Bengal in 1850.2

The missionary enterprise of the Propaganda missionaries to have an access to North-East
India is incredible. In the North East the Catholics were in the beginning under the Vicariate
of Bengal. In 1845 the Vicariate of Bengal was divided into two, the Vicariate of West Bengal
and the Vicariate of East Bengal, and Assam came under the Vicariate of East Bengal. In
1850 Assam was brought under the Vicariate of Lhasa which was looked after by the MEP
missionaries. But the MEP missionaries left Assam in 1854, and the Mission was once again
put under the care of the Vicariate of East Bengal which was under the Holy Cross mis-
sionaries. Their mission was not a successful one and the Apostolic Visitor to the Bengal
Mission, Msgr. Stephan (Etienne Louis) Charbonneaux made recommendations to Rome
for its reorganization, and as a result, Assam was entrusted to the Foreign Missionaries of
Milan (PIME) in 1870 as part of the Prefecture Apostolic of Krishnagar (Central Bengal).
The outstanding missionary was Fr. Jacopo Broy. Rome decided to strengthen the Catholic
Church in Assam and separated the North-East from Bengal and created the Prefecture
Apostolic of Assam in 1889, and it was entrusted to the Salvatorians headed by Otto Hopfen-
mueller. Meanwhile three Salvatorian Sisters from Germany also joined the mission.

The Salvatorians were forced to leave the country in 1915 and the Jesuits looked after the
mission till 1921. Then the mission was entrusted to the Salesians of Don Bosco, who arrived
in 1922 under the leadership of Fr. Louis Mathias, a French Salesian, who was appointed the
Prefect Apostolic of Assam. The arrival of several zealous Salesian missionaries boosted the
missionary work and in 1934 the Prefecture of Assam was elevated to a diocese with Louis
Mathias as its first bishop.? The first missionary presence in Arunachal Pradesh was with
the coming of the MEP fathers in Assam in 1850.

2.2.4 Chotanagpur

The early history of the Catholic Church in Chotanagpur region is related to the story of the
Jesuit Mission in Bengal, which once belonged to the Jesuits of English Province until the
year 1846. The Vicar Apostolic of Calcutta, Msgr.Oliffe, managed through Propaganda Fide
to get the Jesuits of the Belgian Province to take up the mission work in Chotanagpur. On
November 28, 1859, the first four Belgian Jesuits arrived in Calcutta. In 1864 the Vicariate
Apostolic of Calcutta was formally handed over to the Belgian Jesuit Province. With Msgr.
Walter Steins becoming the Vicar Apostolic of West Bengal (1867-1877), evangelization in
Balasore, Midnapore, 24 Parganas, Sunderbans and in Chotanagpur began. On July1o, 1869,
Msgr. Steins sent Father A. Stockman to Chaibasa. Only in 1871, Ranchi was transferred to
Calcutta by the Capuchins.
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The real evangelization work, however, got afoot only with the arrival of Father Con-
stant Lievens in Chotanagpur on March 18, 1885.%* Constant Lievens, the Belgian Jesuit,
the apostle of Chotanagpur, won the total confidence of the tribals when he courageously
championed their claims to lands where once they had freely roamed and worked until
robber landowners displaced and slowly enslaved them. By 1910 the Catholic population
was more than 150, ooo tribals. Not the least significant aspect of this Catholic movement
is the fact that in the forty years or so, the administration of the Chotanagpur mission was
almost the first in India to go more or less completely native.*

2.3 Bombay Mission

In 1668, the Islands of Bombay were formally ceded to England by the Crown of Portugal.
Soon, they did not allow the Portuguese clergy into their territory. The British Govern-
ment permitted the Vicar Apostolic of the Great Mogul to take temporary charge of the
Islands. Already in 1716 negotiations between Rome and London had begun with a view
to transferring the jurisdiction over Bombay churches from the Archbishop of Goa to the
Vicar Apostolic. The Portuguese priests were expelled from Bombay by the British Governor,
Charles Boone, and the existing four churches of Bombay were entrusted to the Carmelite
Vicar Apostolic Msgr. Maurice of St Teresa, who took over on May 13, 1720 as caretaker. A
good number of the laity and even the priests were unable to reconcile themselves to this
breaking off the contacts with the Padroado. At the end of the 18+ century, a sort of dou-
ble jurisdiction came in Bombay. It was only a beginning of a long series of scandals and
disputes that continued, until the cessation of the jurisdiction of the Archbishop of Goa
in the Island in 1886.

In 1850 Bishop Anastasius Hartmann, a Swiss Capuchin, was appointed as the Vicar
Apostolic of Bombay to settle the problem. The Capuchins replaced the Carmelites in
Bombay and finally in 1858 the Bombay and Pune were handed over to the Jesuits. For
women’s education, the services of the Sisters of Jesus and Mary were sought.?® Bishop
Hartmann returned to the Patna Vicariate where he was appointed Vicar Apostolic, a post
he continued till his death in 1866.

In 1886, the Indian Latin Hierarchy was stablished and, by a Concordat between the Holy
See and Portugal, the Bombayvicariate was made an Archdiocese. Shortly before, what was
still under the jurisdiction of the archdiocese of Goa and situated in an around Bombay
city, was constituted into the diocese of Daman, suffragan to Goa, comprising territorially
the entire coast from the Savitri river up to the Narmada except Bombay Island. In 1928,
this diocese ceased to exist and its territory, excepting Daman and Diu, was incorporated
into the archdiocese of Bombay, bringing to a happy end of the two centuries of dualism.
In 1854, the vicariate apostolic of Poona was formed, which in 1886, was raised to a diocese.
In 1858, Aurangabad and Malwa were also detached from Bombay and attached to other
missions. East Gujarat, Kathiawar and Kutch were entrusted to the Spanish Jesuits of the
Aragon Province as the mission of Ahmedabad, later raised to a diocese.?”
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2.4 Tamil Nadu - Pondicherry

After the Society of Jesus was suppressed in 1773, the Holy See entrusted the 250,000 Chris-
tians in and around Madurai to the care of the Paris Foreign Missions Society (MEP). Its
stronghold was in Pondicherry. But this decision met with strong opposition from Padroado
and English East India Company and the implementation was a difficult task. To meet the
deadlock Pope Gregory XVI established a Vicariate Apostolic at Madras in 1832.% The Pope
nominated Msgr. Clement Bonnand the first Vicar Apostolic of Pondicherry (1836-1861).
The synods of 1844 and 1849 held in Pondicherry are two milestones in the process of an
indigenous hierarchy. In 1845 the Vicariate Apostolic of Pondicherry was divided into three
Missions: Pondicherry, Coimbatore and Mysore. In 1850 Mysore and Coimbatore too were
elevated to an Apostolic Vicariate.

The Madurai Mission was entrusted to the Jesuits after 1830 which included also the
Pearl Fishery Coast. In 1846, the Madurai Mission was made a Vicariate Apostolic, and
Msgr. Alexis Canoz was made the first Vicar Apostolic. In 1887, the Vicariate Apostolic
of Madurai became the diocese of Tiruchirappalli as suffragan to the Metropolitan See of
Bombay. As part of indigenization of the Indian Latin Hierarchy, in 1923 Tuticorin diocese
was established and Msgr. T. Roche, S.J. was made its bishop, the first Indian bishop of the
Latin rite. In 1928, the Madurai diocese was erected.?”’

2.5 Karnataka - South Canara

The Catholics of Canara were initially under the jurisdiction of the Padroado Archbishop of
Goa. But, in 1674 the Holy See appointed Thomas de Castro the Vicar Apostolic of Canara
under the Propaganda Fide. This led to a conflict between the Padroado and Propaganda, a
conflict that continued unabated till 1886. Revival of Catholic life in Canara began under the
Carmelite missionaries (OCD), especially after the establishment of the Vicariate Apostolic
of Mangalore in 1845. Progress was rapid after the Jesuits of the Venice Province took charge
of the Vicariate in 1878. Educational institutions were opened for the benefit of the Catholic
children.* The active involvement of the missionaries sent by the Propaganda Fide resulted
in the formation of the dioceses in Karnataka. The commitment of the MEPs and the Jesuits
in Karnataka cannot be ignored.

2.6 Andhra Pradesh-Telangana
Jesuit missionaries from Pondicherry (1700-1773) were the first Andhra Pradesh missionaries.

Later came the missionaries of the Paris Foreign Missions Society (MEP). Since 1800, organ-
ized mission work has been done by the Pontifical Institute for Foreign Missions (PIME) in
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Telangana and in the coastal region by the Paris Foreign Missions Society (MEP) and the
Society of St Joseph (MHM) in Rayalaseema region, and by the Missionaries of St Francis
de Sales (MSEFS) in the Vizhakhapatnam region.* More religious Congregations, like Sisters
of St Joseph of Annecy, Sisters of St Anne’s of Divine Providence, Sisters of Jesus, Mary
and Joseph (JMJ), Nirmala Sisters, Sisters of St Anne’s of Luzern, etc. got involved in the
missionary activities and integral development of the people.

3 Multa praeclare

Almost a situation of disorder or chaos was present in the church administration in India
due to jurisdictional conflicts. Gregory XVI, the missionary Pope, took judicious but rapid
action to bring order out of chaos. He created four new Vicariates Apostolic - Madras (1832),
Calcutta (1834), Pondicherry (1836), Madurai (1846). The Padroado did not recognize the
Propaganda claims.

The Brief Multa praeclare was issued on April 24, 1838 by Pope Gregory XVI, who in the
fifteen years of his pontificate created seventy dioceses and Vicariates Apostolic in mission
lands, and appointed 195 missionary bishops. He left an indelible mark on the history of the
Roman Catholic Church in India and is described as greatest Pope of missions.** The Brief
dispelled wrong notions about the concession of patronage privileges to Portugal, which
had truly outlived its relevance in the circumstances then prevailing.

Multa praeclare asserts that the Apostolic See, while bestowing Patronage privileges to
the Portuguese Crown, never intended to place an impediment in its providing for mission-
ary work in those countries, nor to its having the inherent primacy of authority to decree
those things which, considering the necessities of the times, the salvation of the Christian
people might demand. Declaring the Brief to be valid and efficacious and that was to have
its full and complete effect and to retain the*® same to its wider extent for those in whose
concern it has been issued or to whom it would at any future time affect, not withstanding
any enactments to the contrary, the Pope was as categorical as he could be. The opposition
to Multa praeclare was very strong, even led to the Goan Schism.*

4  Propaganda and the Indigenous Indian Church
4.1 Indigenous Clergy

Msgr. Ingoli, the first secretary of the Propaganda Fide, was a learned jurist. He made a thor-
ough study about the functioning of the mission and presented three reports. » The report of
1628 attacked the widespread prejudice against the natives as incapable of receiving the fullness
of the priesthood. It not only recommended that they should be raised to the priesthood, but
also that they should not be kept on principle in subordinate posts. As soon as it became pos-
sible, episcopal sees, whose number should be increased, ought to be entrusted to them.«* So
it was decided »to train as quickly as possible a sufficient and well-equipped native clergy with
the ultimate aim of erecting the native hierarchy wherever it would be possible. The first step
towards this goal was the decision to establish seminaries for the natives in the missions.«*

The Discalced Carmelites from the beginning of their mission among the St Thomas
Christians, desired to have seminary®” and convinced Bishop Alexander Parambil
(1663-1687) of this. Accordingly he wrote to the Congregation of Propaganda Fide and
requested the service of two priests to teach Syriac.*® However, the concrete step to establish
a seminary for the first time under the jurisdiction of Propaganda Fide was taken by Fr Peter
Paul of St Francis OCD in 1682. Propaganda Fide extended financial support to the seminary.
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Under various odd situations the seminary was closed down in 1684. As part of the forma-
tion of the indigenous clergy, two separate seminaries were established, one at Alengad for
the Syrians and another at Verapoly for the Latins in 1766. Later both the seminaries were
unified as one, in spite of the protests from the St Thomas Christians.

To promote indigenous learning, in 1844 Vicar Apostolic Francis Xavier appointed Frs.
Kuriakose Chavara and Thomas Porukkara as Malpans of Malabar, and they were authorized
to examine and approve clerics before the reception of priesthood and to approve priests
to hear confession.* Msgr. Bernardine Baccinelli, OCD, (1853-1868) wanted to co-ordinate
clerical formation of Malabar into a central seminary. The new seminary with good ambience
was inaugurated on August 15, 1866 at Puthenpally. After 1912 the administration of the semi-
nary was practically done by the Navara Province (Spain) of the Discalced Carmelite Order.
For better accommodation in 1933 the seminary was shifted to Mangalapuzha, Alwaye. In
1976 the Holy See permitted the Carmelites to withdraw from the administration and it was
entrusted to the Kerala Catholic Bishops’ Council (KCBC).* At present the Pontifical Institute
is inter-ritual and the Mangalapuzha Seminay is exclusively for the Syro-Malabar Church.

The Paris Foreign Missions Society (MEP) in 1771 started a seminary in Virapatnam, in
Pondicherry, which had seminarians from India and foreign mission countries. Eventually
a separate seminary was established exclusively for the Indians in 1778. The first Tamil priest
of the seminary was ordained in 1788. In1934 the seminary was transferred to Bangalore, the
present day St.Peter’s Pontifical Seminary.

The Synods of Pondicherry in 1844 and 1849, convened by the Vicar Apostolic Msgr. Bon-
nand chalked out new programmes for the training of the Indian clergy which was on principle
accepted later on all over India. The Synod emphatically stressed the equality of the coloured
races in all respects and stressed the adequate and complete training of the native clergy. The
Synod of Pondicherry in 1844 marks the starting point for the new seminary programme
of Propaganda. The First Synod of Pondicherry (January-February1844) was not merely an
important event in the history of the Catholic Church in South India in the first half of the
19t century, but its influence eventually spread to the whole of the Catholic missions because
of the publication of the Hoy See the Instruction based on the decrees of this synod.*!

The instruction of the Propaganda Congregation in 1845, based upon the findings of the
Synod of Pondicherry, constitutes the official endorsement of the new policy. With that the
theoretical controversy concerning the intellectual, moral and hierarchical equality of the
Indian clergy with the Western missionaries was solved.

The Apostolic Visitation was from 1859 to 1862, and was carried out by Msgr. Bonnand
and Msgr. Charbonneaux, which promoted native clergy. However, prejudices and mis-
conceptions from the part of missionaries were not missing.

Frequent interventions and instructions of Propaganda Fide reminded the mis-
sionaries about the need to dedicate themselves to the mission work, faith formation
and formation of the indigenous clergy. It was being insisted upon during the papacy
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of Pope Leo XIII as we read in one of such instructions of the Propaganda Fide dated
March 19, 1893: »In those places especially, where the seeds of the Faith have been but
recently sown, schools will be of greatest help, and the children of neophytes imbued
there with Christian doctrine and carefully trained, will form the nucleus around which
the others will gather. «*?

St Joseph inter-diocesan Seminary, Jeppu, Mangalore, was although founded in 1763,
was reestablished by the Jesuits in 1878.The training of a numerous and qualified Indian
clergy was realized with the establishment of a central Papal Seminary in Kandy in 1893
and subsequently of a good number of other regional and local seminaries and religious
scholasticates. The papal seminary was started on May 18, 1893 at Kandy with the sole aim
of forming a group of native clergy for the mission work in India and Ceylon. In1954 the
seminarywas moved to Poona. St Albert’s College, Ranchi, had its beginning in 1911, aiming
to impart theological training in context.

4.2 Founding of Institutes of Consecrated Life*

In order to promote the Indian mission and indigenous vocations, Propaganda Fide through
the inspiration and instrumentality of its missionaries, founded many institutes of conse-
crated life with varied charisms. The list given below is not complete.

Franciscan Sisters of St Aloysius Gonzaga (FSAG)

was founded in 1775 in Pondicherry by Michael Ansaldo SJ as a Pious Association and was
canonically erected later. The aim was to foster the holistic Christi and human growth of
the natives.

Carmelites of Mary Immaculate ( CMI )

Three priests of the Syro-Malabar Church, Frs.Thomas Palackal, Thomas Porukkara and
Kuriakose Elias Chavara, founded Carmelites of Mary Immaculate (CMI), first indigenous
religious congregation in India and the foundation stone for the first monastery was laid on
May 11, 1831. at Mannanam, Kerala. The canonical beginning was on December 8, 1855. The
Carmelite missionaries (OCD) were very much involved in the earlier days of its foundation.

The Congregation of the Franciscan Sisters of the

Immaculate Heart of Mary (FIHM)

was founded in Pondicherry, on October 16, 1844 by the Servant of God Louis Savinien
Dupuis, MEP. The sisters are engaged in different ministries such as evangelization, forma-
tion, education, health care and social work.

Franciscan Sisters of Our Lady of Bon Secours (FBS)

was founded in Pondicherry on September 17, 1858 by Fr Julian Charles Lehodey, MEP.
The members are engaged in the care orphans, widows, fallen women, old and sick and
education.

Congregation of Mother of Carmel (CMC)

The Congregation of the Mother of Carmel (CMC), which is the first indigenous Religious
Congregation of women in Kerala, was founded on February13, 1866 at Koonammavu by
St. Kuriakose Elias Chavara and Rev. Fr. Leopold Beccaro, OCD.
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Congregation of Teresian Carmelites (CTC)

Congregation of Teresian Carmelites (CTC) is the Third Order of Discalced Carmelite
Congregation (TOCD for women) founded on February13, 1866 at Koonammavyu in Kerala
by Kuriakose Elias Chavara and the Italian missionary Fr.Leopold Beccaro, OCD. The
Congregation was divided based on the rites and Holy See decided that the first convent at
Koonammavu be given to the Syrian Vicariate of Trichur in 1890. So, the sisters of the Syrian
rite remained at Koonammavu and developed as an independent congregation (CMC) later.

The Apostolic Carmel Congregation (A.C)

was founded in Bayonne, France, on July 16, 1868 by Mother Mary Veronica of the Passion
and was established at St Ann’s Convent in Mangalore, India, on November 19, 1870, which
became the Mother House of the Congregation since the foundation house in Bayonne had
to be closed down in 1873. The Carmelite (OCD) missionaries in Mangalore and later the
Jesuits helped them to grow in active apostolate with the Carmelite contemplative spirit.

Congregation of the Carmelite Religious (CCR)

The Congregation of the Carmelite Religious, originally known as the Third order of the
Carmelites, was founded by Mother Mary Teresa Veronica of Passion on July16, 1868, at
Bayonne, France. The Mother house at Trivandrum was opened by Mother Mary Elias on
November 10, 1880.

Carmelite Sisters of St. Teresa (CSST)

Mother Teresa of St Rose of Lima founded the Institute of Carmelite Sisters of St Teresa on
April 24, 1887 at Ernakulam, Kochi in Kerala. The members of this Congregation engage
in the work of education, care of orphans, destitute and aged, health care, house visiting,
catechizing, prison ministry, etc.

Franciscan Clarist Congregation (FCC)

The Congregation was started on December 14, 1888 at Changanacherry, Kerala. It took
its origin from a fraternity of Franciscan Tertians of the parish of Pala. Their desire for a
fuller Franciscan life was responded by Msgr. Charles Lavigne, the then Vicar Apostolic of
Kottayam, whose paternal solicitude resulted in founding a new offshoot of the Franciscan
family in Kerala, the Franciscan Clarist Congregation.

Sisters of the Visitation of the Blessed Virgin Mary (SVM)

Sisters of the Visitation of the Blessed Virgin Mary is a diocesan Congregation in the Arch-
diocese of Kottayam. It was founded by Servant of God Mar Mathew Makkil, the spiritual
father and guiding light of the Knanaya community, on June 24, 1892.

Daughters of St Anne, Ranchi, (DSA)
was founded by Mother Mary Bernadette Prasad, an Indian, on July 26, 1897 in Ranchi. The
aim of the foundation is the faith formation and uplift of the Christians of Chotanagpur.

Brothers of the Sacred Heart of Jesus (SHJ)

Rev. Fr. Adrian Caussanel 8.J., a French Jesuit missionary, founded the indigenous religious
Congregation of Brothers in 1903 at Irudayakulam in Tirunelveli district of Tamil Nadu.
Bro E.M.J. Angelo is the co-founder of the Institute. Through their various apostolates the
members give effective witnessing to Christ.
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Catechist Sisters of St Ann (CSA)

The Congregation of Catechist Sisters of St Ann (CSA) was founded under the patronage of
St Ann at Mattampally, Nalgonda diocese, Andhra Pradesh, India in 1914 by Servant of God
Silvio Pasquali, a priest of the Pontifical Institute of Foreign Missions (PIME).

5 Literary Contributions

Literary contributions of the missionaries include: First Spedition and Second Spedition of Joseph
Sebastiani (travel narrations, Italian), Il Viaggio all’Indie Orientali of Fr.Vincent Mary of St Cath-
erine, Grammar of Colloquial Malayalam of Fr Angel Francis, etc. The first printed Malayam
book, printed in Propaganda Press Rome, Samshepavedartham, was authored by Clement of
Jesus. The contributions of Fr Mathew of St Josephin composing the twelve volume Hortus
Indicus Malabaricus on plants and herbs in Malabar are praiseworthy. The best-known Sanskrit
scholar was Fr Paulinus of St Bartholomew, who wrote many books in different languages.

Conclusion

On the occasion of the four hundred years of the foundation, Propaganda Fide has every right
to take pride in recalling the meritorious and dedicated services of its committed missionaries
in the remotest villages of India. As true followers of Christ, these missionaries left their homes
and dear and near ones and identified themselves with the marginalised and the less privileged
and together with sharing the Gospel they liberated the least ones from exploitation and caste
and class struggles and made their lives heaven on earth. These missionaries succeeded in
implementing the directives of Propaganda Fide by promoting indigenous clergy, by founding
Institutes of Consecrated Life and by bringing out books in various local languages and thereby
contributed substantially to the promotion of Indian cultures, languages and literature.

The Padroado-Propaganda jurisdictional conflict is indeed a dark spot in the mission history
of the Indian Church. However, one should not belittle the great missionary contributions of
these two missionary agencies. The centuries long ecclesiastical fight between the Church mis-
sionary agencies came to a halt on September 1, 1886 with the establishment of the Indian Latin
Hierarchy by Pope Leo XIII. The Padroado jurisdiction was limited to the Archdiocese of Goa,
Dioceses of Kochi, Daman and Mylapore. The Latin Church in India, including Ceylon, was
divided into eight ecclesiastical provinces and except Goa, all were put under the Propaganda
Congregation. In 1928 the Padroado diocese of Daman was suppressed and in 1950 the Padroado
diocese of Kochi was brought under Varapuzha and Mylapore under Madras. With the annexa-
tion of Goa to India in 1961 the Propaganda Fide began to enjoy almost exclusive jurisdiction
in the Indian missions except in the territories of the Oriental Churches which are under the
Congregation for the Oriental Churches. With the historic letter of Pope Francis to the Indian
Catholic bishops on October 9, 2017, the jurisdictional limitations of the Syro-Malabar Church
were removed and enjoy All India Jurisdiction. Syro-Malankara Church had already obtained
the All-India Jurisdiction a few years back. .
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Zusammenfassung
Antoine-Marie Gachet
(1822-1890) gehort zu den be-
deutendsten Missionaren

der Schweizer Kapuzinerprovinz
des 19.Jahrhunderts, auch
wenn er nur rund zehn Jahre
in Missionsgebieten tatig war,
sei es in Nordamerika (Wis-
consin) beim Indianerstamm
der Menominee, oder sei es

in der Di6zese Patna im Nord-
osten Indiens. Was ihn Uber
sein seelsorgliches, franziska-
nisch gepragtes Engagement
hinaus auszeichnet, ist das
auBerordentliche Talent als Eth-
nograph, Naturforscher und
Linguist. Er gehort wohl als
Ausnahme zu jenen Missiona-
ren, die fremde Kulturen tber
eine nicht-hegemoniale, empa-
thische »Sachkunde« (Lebens-
welt, Ritualien, Sprache und
Gegenstande) zu verstehen
suchen. Seine Aufzeichnungen,
Beschreibungen und Sprach-
studien sind bis heute bedeu-
tende Quellen fur die Missions-,
Kultur- und Indigenenge-
schichte.
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Abstract
Antoine Marie Gachet
(1822-1890) is one of the
most important missionaries
of the Swiss Capuchin Province
in the 19th century, although
he was only active as a mis-
sionary for about ten years,
working in North America
(Wisconsin) with the Indian
tribe of the Menominee and in
the diocese of Patna in north-
eastern India. What distinguish-
es him beyond his pastoral,
Franciscan commitment is his
extraordinary talent as an
ethnographer, natural scientist
and linguist. He is doubtless an
exception and belongs among
those missionaries who seek
to understand foreign cultures
through non-hegemonic, em-
pathetic »factual knowledge«
(every-day life, rituals, lan-
guage and objects). His notes,
descriptions and language
studies are still important
sources for missionary, cultural
and indigenous history.
Keywords
> Indigenous Christians
- Franciscan missionary

activity
- Missionary activity

and research

Sumario

Antoine Marie Gachet
(1822-1890) es uno de los
misioneros mas importantes

de la provincia capuchina

suiza del siglo XIX, aunque
solo estuvo activo en zonas de
mision durante unos diez afios,
ya sea en Norteamérica (Wis-
consin) con la tribu india de
los menominee, o en la dioce-
sis de Patna, en el noreste

de la India. Lo que le distinguid
mas alld de su compromiso
pastoral y franciscano fue su
extraordinario talento como
etnografo, naturalista y linguis-
ta. Probablemente pertenezca
a la excepcion de los misione-
ros que buscan comprender
las culturas extranjeras a través
de un »conocimiento factual«
no hegemonico y empatico
(mundo de la vida, rituales,
lengua y objetos). Sus notas,
descripciones y estudios linguis-
ticos siguen siendo fuentes
importantes para la historia mi-
sionera, cultural e indigena.
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1 Einleitung

eit den 1980er Jahren wird in der ethnographischen Forschung der »materiellen Kul-

tur«, der Art und Weise der Gestaltung der materiellen Umwelt erh6hte Aufmerk-

samkeit geschenkt.! Diese Sachkundeforschung erweist sich immer mehr als wichtiger
Beitrag der sozial- und humanwissenschaftlich orientierten Ethnologie. Es wird davon
ausgegangen, dass die Artefakte, das von Menschenhand Fabrizierte (kurz: die »Dinge«),
nicht blof3 einen Teil der sozialen Netzwerke bilden und damit zu kulturell aufgeladenen
Bedeutungstridgern werden, sondern auch als Tréiger sozialer Transformation Bedeutung
erhalten.? Denn die Objekte in ihrer Form, ihrer Bedeutung und in ihrer Funktion geben
Auskunft iiber ihre Hersteller und Benutzer wie auch tber ihren kulturellen Stellenwert.
Die »Dinge« sind in der Regel Tridger von bestimmten Bedeutungen, die von den Herstel-
lern unterlegt und im sozialen Kontext eingesetzt, interpretiert, aber auch verandert werden
konnen. So sind Kleidungsstiicke in ihrer Funktionalitdt nicht blof3 Verhiillungs- und
Wirmeelemente, sondern auch Verdinglichungen kultureller Identitidt und kultureller
Symbolsysteme. Nicht nur dies: Weil Artefakte zumeist auch kultureller Ausdruck von
Selbstverstandnis, Weltanschauung und Symbolwelt einer bestimmten Gesellschaft sind,
spielen sie eine eminente Rolle in der kulturellen Begegnung und im interkulturellen Dia-
log. Dies gilt im besonderen Maf$ im interkulturellen Austausch der christlichen Missionare
mit der indigenen Bevélkerung.?

Antoine-Marie Gachet, ein Freiburger Kapuziner, gehort im 19. Jahrhundert zu jenen
Missionaren, die die Artefakte und ihre Bedeutung ins Zentrum des missionarischen
Diskurses stellten.* Dariiber gibt sein akribisch gefiihrtes »Journal«® Auskunft. Er war
wahrend einer kurzen Zeit, von 1859 bis 1862, beim nordamerikanischen Indianerstamm
der Menominee titig. Wie wohl nur wenige vor ihm, hat er es verstanden, deren Artefakte
als Informationsquelle dieser fiir ihn fremdartigen Kultur zu nutzen, nicht blof3, um in einer
groflen Wertschitzung diese zu verstehen, sondern sie auch im Sinne eines christlichen
Religions- und Kulturverstindnisses zu transformieren. Es ist nicht zu {ibersehen, dass
eine enge Verflechtung von Materialisierung (beispielsweise kultischer Gegenstinde) und
von Bedeutungsmustern im wechselseitigen Austausch eine entscheidende Dynamik in
der Aneignung des Christentums ausgelost hat. Wir wollen unter dieser Perspektive in den
nachfolgenden Abschnitten einzelnen Facetten der Missionstitigkeit von Gachet nachgehen.

1 Vgl. Stefanie SAMIDA/Manfred
K. H. EGGERT/Hans Peter HAHN (Hg.),
Handbuch Materielle Kultur. Bedeu-
tungen — Konzepte — Disziplinen,
Stuttgart/Weimar 2014.

2 Vgl. Chris GOSDEN/Chantal
KNOWLES, Collecting Colonialism.
Material Culture and Colonial
Change, Oxford/New York2001.

3 Vgl. Cora BENDER/Christian
CARTENSEN /Henry KAMMLER /Silvia
S.KASPRYCKI (Hg.), Ding — Bild —
Wissen. Ergebnisse und Perspektiven
nordamerikanischer Forschung in
Frankfurt a. M., KéIn 2005.

4 Vgl.Silvia S.KASPRYCKI, Gachet
und wie er die Welt sah: Von Eth-
nologen, Missionaren und der
Faszination der Dinge, in: BENDER/
CARTENSEN /KAMMLER / KASPRYCKI
(Hg.), Ding — Bild — Wissen (Anm. 3),
16-38, 16-17.

5 Antoine-Marie GACHET, Cing ans
en Amérique. Journal d’'un mission-
naire, Fribourg 1890 (Auflage in nur
25 Exemplaren). Wahrend die ersten
beiden Teile des Werks (»Parmi les
faces-pales« und »Parmi les peaux-
rouges«) den Erfahrungen mit
»weilen« und »roten« Amerikanern
entsprechen, bildet der dritte Teil
(»Origines Américaines«) einen grof3-
angelegten kulturellen Vergleich
zwischen der Alten und der Neuen

Welt. Vorabdrucke in funf Folgen
finden sich als »Cing ans en Amé-
rique, in: Revue de la Suisse catho-
lique, 1892-1890. — Es handelt sich
um ein Tagebuch, in dem er in einer
schwer entzifferbaren filigranen
Schrift die Ablaufe eines Missionsall-
tags im Ablauf eines Jahres, kulturelle
und soziale Zusammenhange einer
auf wenige Tausend reduzierten
Volksgemeinschaft beschreibt — reich
bebildert mit Feder- und Aquarell-
zeichnungen.
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2 Biographische Notizen

Antoine-Marie Gachet® wurde am 8.April 1822 in der Unterstadt von Freiburg im Ue.
geboren. Sein Biirgerort ist Gruyeres, eine geschichtstrachtige und geschiftstiichtige
Gemeinde etwa 30 Kilometer westlich vom Kantonshauptort Freiburg gelegen. Der begabte
Junge besuchte das renommierte stddtische Jesuiten-Gymnasium St. Michael. Das Studium
der Sprachen, der Literatur wie auch anderer Kulturen soll ihm schon damals sehr zugesagt
haben. Die alten Sprachen eignete er sich am Kollegium so gut an, dass er die lateinischen
und griechischen Texte ohne weiteres in der Originalsprache lesen konnte, was ihm spater
bei seinen Ubersetzungsarbeiten von Schrifttexten in indigene Sprachen hilfreich war. Sein
spaterer Vorgesetzte und Mitbruder, Bischof Anastasius Hartmann, der selbst Kenner vieler
Sprachen war, duflert sich spater sehr lobend »iiber die ans Wunderbare grenzende Sprach-
begabung und Sprachenkenntnisse « seines Mitbruders und Mitarbeiters.” Antoine-Marie
Gachet trat im Herbst 1841 als Neunzehnjihriger in das Noviziat des nahegelegenen
Kapuzinerklosters in Freiburg ein, wurde 1846 nach einem fiinfjahrigen Philosophie- und
Theologie-Studium zum Priester geweiht und wenige Jahre spéter von der Provinzleitung
zum Guardian und Novizenmeister in Freiburg (1853-1855) ernannt. Auch fiir die damalige
Zeit ist dies eine eher ungewdhnlich frithe Berufung in diese Amter! Sein tiefster Wunsch war
es jedoch, Missionar zu werden. Dies entsprach dem damaligen missionarischen Aufbruch,
der nach den liberal-radikalen Umstiirzen in der Schweiz seit den 1840er Jahren zunehmend
an Dynamik gewann und wohl in einer unterschwelligen Intention versuchte, gleichsam
kompensatorisch das verlorene katholische Terrain in Ubersee wieder gutzumachen.® Dies
ist insbesondere fiir den stark bedridngten Katholizismus Freiburgs der Fall.?

Um sich auf die Missionstatigkeit vorzubereiten, studierte A.-M. Gachet — was zunéchst
einigermaflen erstaunt — unter anderem Hebrédisch beim Kanoniker der Kathedrale
Christophore Cosandey (1818-1882), dem spiteren Bischof von Lausanne.'® Dahinter steht
die damalige, geldufige Auffassung, das Hebriische sei eine Ursprache, deren Spuren sich in
wundersamer Weise in allen gingigen Sprachen finden lieen."* Gachet erhoffte sich dadurch
wohl einen leichteren Zugang zu den Sprachen der Urvélker. Denn sowohl in Wisconsin
wie auch im indischen Patna sollte er hierzu ausgedehnte linguistische Studien betreiben.

AufWunsch und Geheif8 des Provinzobern wurde Gachet - fiir ihn ganz unerwartet - 1857
als Missionar nach Nordamerika (Wisconsin), in die nordamerikanische Di6zese Milwaukee
entsandt, dessen erster Bischof, Johannes Martin Henni (1843-1881), aus dem biindnerischen
Obersaxen stammte. Gachet sollte als Guardian und Novizenmeister dem ersten Kloster
in Calvary vorstehen, das auf Wunsch von Bischof Henni durch die beiden Weltpriester
Gregor Haas (spiter P. Bonaventura) aus dem Kanton Thurgau und Johann Frey (spiter
P. Franziskus) aus dem Kanton Solothurn gegriindet wurde.'? Einer der beiden Welt-
priester wollte urspriinglich in die Schweizer Kapuzinerprovinz eintreten, verlie§ aber aus
unbekannten Griinden den Orden, wurde spdter aber dennoch in einer ungewdhnlichen
Aktion des Generalministers in den Orden aufgenommen. Beide begannen unter Gachet

6 Vgl.Thomas HENKEL, Art. 8 Vgl.den aufschlussreichen Artikel 9 Vgl.ebd., 25.

Antoine-Marie Gachet, in: Histo- von Francis PYTHON, L'histoire 10 Vgl. Louis GRANGIER, Nécrologie,
risches Lexikon der Schweiz fribourgeois en arriére-fonds, in: in: Nouvelles Etrennes Fribourgoises,
(elektronische Version). Adrian HOLDEREGGER / Francois Almanach des Villes et des Cam-

7 Zit.nach Oktavian SCHMUCKI, RUEGG, Antoine-Marie Gachet pagnes, publié sous le patronage de
Der auRerst sprachbegabte Frei- (1822-1890). Missionnaire, ethno- la Société Economique et d'utilité
burger Kapuziner Antoine-Marie graphe, collectionneur, Fribourg publique de Fribourg, Fribourg 25
Gachet [...], in: Franziskus- 2020, 20-31. (1981) 77-79.

kalender 2011, 110-111.
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1857 das Noviziat; der erstere wurde spater Provinzialminister der von ihm mitbegriindeten
Provinz; der letztere brachte es gar zum Generaldefinitor des Gesamtordens in Rom. Die
Chroniken bzw. die Personalkataloge berichten, dass unter Gachet bis zu seinem Wegzug
vom Mount Calvary im Mai 1859 erstaunlicherweise sieben Schweizer Novizen eingekleidet
wurden.'® Es verwundert, dass sich unter den ersten Kapuzinern so viele Schweizer finden
lassen. Dies ist wohl auch die Frucht intensiver Werbung in der Schweiz, die ohnehin einge-
bettet war in die von grofier Entbehrung gepragte Auswanderungswelle Mitte des 19. Jahr-
hunderts. Hierfiir gibt es ein fiir sich sprechendes Zeugnis von 1860, das P. Franziskus in
der Schweizerischen Kirchenzeitung publizieren lief8: »Wir haben uns dieser Mission nicht
hingegeben, um ein Klosterlein zu griinden, das wie eine Oase in dem paganistischen Staa-
tenbunde vereinzelt dastehen sollte: wir miissen erobern, wenn wir der Fahne Christi nicht
unwiirdig sein wollen [...]. Dafiir brauchen wir Leute, aber unverdorbene, einer dauerhaften
religiésen Begeisterung und Hingebung fihig, wie solche sich durch ihre Zeugnisse und
die Einsicht in ihre sittliche Vergangenheit zu einem derartigen Vertrauen berechtigt halten
diirfen«.™ Fiir junge Ausreisewillige wurde das Einverstindnis der Eltern verlangt, aber
auch ein Sitten- und Studienzeugnis. Und zudem wurde im Bedarfsfall fiir die Uberfahrt
eine bestimmte Geldsumme in Aussicht gestellt.

Das Zusammenleben in der Gemeinschaft war, wie wir aus den Tagebiichern von
Gachet erfahren, nicht ohne Spannungen und Meinungsverschiedenheiten. Seine hdufigen
pastoralen Abwesenheiten — immerhin war er Hausoberer - haben wohl das Thre beigetragen,
dass es nach eineinhalb Jahren zum Bruch mit der Kommunitét kam. Er selbst spricht
mehrfach von einer leidvollen und von »Trdnen « geprigten Zeit."® Etwas beschénigend, aber
kaum der Realitdt entsprechend sieht ein Chronist des Ordens den ausschliefSlichen Grund
seines Wegzugs in der gewachsenen Anzahlvon Briidern, die fiir die weitere Entfaltung der
Kommunitit und der Provinz genitigten.

3 Die Missionstatigkeit bei den Menominee -
ein neuer Ansatz

Gachet zog auf Wunsch (oder vielleicht war es nur ein Angebot) von Bischof Henni 1859
in das Keshena Reservat von Wisconsin westlich der Grofien Seen, um den dortigen
Stamm der Menominee mit dem christlichen Glauben vertraut zu machen, nachdem die
dortige Missionsstation ziemlich verwaist war. Der relativ kleine, und nur wenige Tausend
Angehérige umfassende Indianerstamm” ist in der Region des oberen Mississippi River in
Wisconsin beheimatet. Ihre Selbstbezeichnung lautet »Ome nomenew« (franz. folle-avoine),
was so viel bedeutet wie Volk des Wildreises. Thr urspriingliches Wohn- und Jagdgebiet
umfasste ein riesiges Gebiet von 40 00o km?. Nach der sukzessiven Zuriickdringung durch
weifle Siedler und Holzfiller seit dem spaten 17 Jahrhundert und nach diversen Landver-
kéaufen und Vertragen stimmten die Menominee im sogenannten Wolf-River-Vertrag von

11 Vgl. GACHET, Journal (Anm.5),
299-300.

12 Vgl. Christian SCHWEIZER,
Mount Calvary und Wesemlin Luzern.

14 Vgl.ebd.,102.

15 Vgl. GACHET, Journal (Anm.5),
44 und 78, bes.318.

16 Vgl.ebd.

17 Vgl. David R. M. BECK, The
Struggle for Self-Determination.
History of the Menominee Indians
since 1854, Lincoln/London 2005. Der

Kapuziner auf Mount Calvary in

den USA und der Bezug zur Schweiz,

in: Helvetia Franciscana 36 (2007)
94-109.
13 Vgl.ebd.,103.

Zensus von 1854 umfasste gerade mal
1’930 Angehdrige, wobei ungeféhr
die Halfte zu den »Bekehrten« zu
rechnen war.
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1854 zu, in ein Reservat im nordodstlichen Wisconsin zu ziehen mit dem Namen Keshena
(sc. Name eines Héuptlings), das mehr als vierzig Mal kleiner war als das urspriingliche
Gebiet."® Mehrere Versuche sind gescheitert, die Volksgruppe nach Minnesota umzusiedeln.
In der Regel stellten sich die meist aus Europa stammenden katholischen Missionare - im
Gegensatz zu den protestantischen Kollegen, die meist aus den USA stammten — auf die
Seite der indigenen Bevolkerung - dies gilt besonders auch fiir Gachet. Dies verlieh ihrer
Missionsarbeit im Kontext der staatlichen Assimilationspolitik ungewollt einen politischen
Akzent, verschaftte ihnen aber auch im Hinblick auf Konversionen ungeahnte Vorteile.
Gachet, der sich der Idee der Behorden widersetzte, nicht-christianisierte Menominee
umzusiedeln, vermerkt, dass sich wohl etliche taufen liefSen, um der drohenden Umsiedlung
zu entgehen.' Gezwungenermaflen mussten Missionare zwischen einer zivilisatorischen
Assimilationspolitik und der Gewédhrung einer bestimmten kulturellen Eigenstiandigkeit
der indigenen Bevélkerung Position beziehen.?® Gachet scheint sich eher, und nicht zuletzt
aus katholisch-theologischen Griinden, fiir das Letztere entscheiden zu haben, da er in den
religiosen Grundiiberzeugungen und im moralischen Regelwerk grof3e Affinititen zu seiner
katholischen Glaubenswelt erkannte.

So ist die Absicht Gachets nur folgerichtig, das Leben mit den Indigenen in dieser
abgelegenen Gegend, den entbehrungsreichen Alltag dieses Jdger- und Sammlervolkes zu
teilen. In diesem Teilen eines fiir ihn unglaublich einfachen und auf das Wesentlichste kon-
zentrierten Lebens spiegelt sich ein Missions-Verstidndnis, das aus dem tiblichen Rahmen
fallt. Denn die Missionare wohnten in der Regel — was besonders fiir die Jesuitenmissionen
zutraf - in den eigens dafiir eingerichteten Zentren mit den entsprechenden Annehmlich-
keiten, um von dort aus ihre Missionstitigkeit zu betreiben. Was aber Gachet nebst dieser
franziskanischen Einfachheit - er selbst erinnert mehrfach daran - zusitzlich auszeichnet,
war sein ausgesprochen sachorientiertes, »wissenschaftliches« Interesse an seiner Umge-
bung, an Traditionen, sozialen Prozessen, aber auch an Geografie, an der Natur mit ihrer
Fauna und Flora. Er besaf3 die auflerordentliche Fahigkeit, die Welt mit all ihren »Dingen,
denen er begegnete, detailgetreu zu beschreiben. Sein Zeichentalent half ihm, Erzdhlungen
und Beschreibungen, die Objekte der »materiellen Kultur« der Menominee zu illustrieren.
Manches erinnert an den genialen Forschungsreisenden und Naturforscher Alexander von
Humboldt (1768-1859), der in seinen berithmten Reiseberichten der »neuen Welt« Natur
und Kultur eigenhindig illustriert und kommentiert. Vieles deutet darauf hin, dass der
vielbelesene Gachet?! von ihm wusste. Uber seine eigentliche Missionstitigkeit hinaus
widmete sich Gachet im Explorationsgeist des 19. Jahrhunderts intensiv der systematischen
Erforschung der Lebensgewohnheiten und der Sprache der Menominee. Die wohl beste
Kennerin der Missionsgeschichte dieser indigenen Volksgruppe schreibt: »Seine Auf-
zeichnungen, erginzt von einer gut dokumentierten Sammlung von Gegenstanden, zdhlen
heute zu den wertvollsten ethnographischen Quellen zur Kultur der Menominees im
19. Jahrhundert. «*

haben — fur alternative Produktions-
weisen und Handelsmdglichkeiten
einsetzen. Vgl. GACHET, Journal
(Anm. 5), 270.

19 Vgl.ebd.,135.

20 Vgl. BECK, The Struggle for
Self-Determination (Anm.17).

18 Vgl. Patricia K. OURANDA, The
Menominee Indians. A History, Uni-
versity of Oklahoma Press 1979, 59ff.
Das Terrain, das sie erhielten, war
offensichtlich nicht sehr fruchtbar. Die
darauffolgenden Jahre waren daher
gepragt von Hunger und Armut, was

21 So liefs er sich in die Abge-
schiedenheit seines Klosters in Mount
Calvary Bucher nachsenden. Bestens
mit der damaligen historischen,
ethnographischen und naturwissen-
schaftlichen Fachliteratur bekannt,
verfasste er beispielsweise eine

die Missionare vor eine besondere
Herausforderung stellte, denn sie
mussten sich auch - sollten sie Erfolg

Geschichte Nordamerikas (vgl. den
dritten Teil seines Journals).
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3.1 Die Anfinge der Mission

Die Anfinge der Missionstitigkeit bei den Menominee reichen zuriick bis ins Jahr 1669,
als die Indigenen dem Jesuitenpater Claude Allouez begegneten, der auf Erkundungsfahrt
war.”® Denn die Kunde von verschiedenen »wilden« Volkern westlich der Groflen Seen
eréffnete der Jesuiten-Mission in Neufrankreich ein neues Feld der Missionierung. Doch
bereits 1684 endete die intensive Missionstatigkeit der Jesuiten; dieses rasche Ende fiel
in die Spétzeit jesuitischer Unternehmungen, die vom Verlust ihres »groflen politischen
und gesellschaftlichen Einflusses« (S. Kasprycki) gepragt war. Abgesehen von sparlichen
Besuchen der Missionare in diesen Gebieten, die vor allem der »weiflen« Bevolkerung
franko-kanadischer Abstammung galten, geriet die indigene Bevolkerung erst in den 1820er
Jahren wieder ins Blickfeld des Interesses von Missionaren, was wohl auch mit dem gesamt-
kirchlichen Interesse an der »Propaganda Fide« zusammenhingt. In wechselnder Folge
engagierten sich verschiedene Orden und Kongregationen mit jeweils mafSigem Erfolg in
der Mission im Gebiet der Menominee. Entscheidende Figuren waren der franzosische
Sulpizianerpater Gabriel Richard (1823 wieder erster Kontakt mit den Menominee), der itali-
enische Dominikaner Samuele Mazuchelli (bis 1834)** und der belgische Priester Florimond
Bonduel (bis 1854). Gachet iibernahm 1859 die Menominee-Mission, die sich in einem wenig
erfreulichen Zustand befand und kaum mehr versorgt wurde. Diese Ubernahme fiel zudem
in eine »unruhige Periode« nach dem Tod des Héauptlings Oshkosh, gekennzeichnet von
Auseinandersetzungen der indigenen Bevolkerung mit Regierungsvertretern wie auch durch
Querelen zwischen einzelnen Gruppierungen (sc. »bands«) der indigenen Bevolkerung. Mit
grofler Begeisterung widmete sich Gachet der neuen Aufgabe, so dass er bereits im Oktober
1860 seinem Bischof Johann Martin Henni der Didzese Milwaukee eine blithende Gemeinde
vorstellen konnte.” Erstaunlich bleibt bis heute, dass er gleichzeitig ausgedehnte ethno-
graphische, naturkundliche und linguistische Studien betreiben konnte. Nach dem Riickzug
der Kapuziner verwaiste die Mission erneut. Die einzelnen Orden und Kongregationen
mogen unterschiedliche, auch ordensstrategische globalkirchliche Interessen verfolgt haben;
in diesem Zusammenhang wire es daher interessant zu erfahren, ob und in welcher Form die
Neugriindung in Calvary einer weltweiten Missions-Strategie des Generalats der Kapuziner
in Rom entsprach oder ob sie eher der Zufilligkeit einer bischéflichen Anfrage entsprach.
Die Aufthebung des Jesuitenordens im Jahr 1773 durch Papst Clemens XIV. bedeutet auch
das Ende eines bestimmten Typus der Missionstétigkeit. Das 1822 in Lyon von einer Frau
namens Pauline Jaricot - in Anlehnung an die von Papst Gregor XV. 1622 ins Leben gerufene
»Congregatio de Propaganda Fide« - gegriindete und iiberaus erfolgreiche Missions-Werk
»I’Oevre de la Propagation de la foi« zeichnet neue Wege der Missionstitigkeit ganzer
Generationen vor, nicht zuletzt durch die enge Riickbindung der fernen Missionskirchen
Amerikas, Afrikas und Ozeaniens an die Heimatgemeinden.?® Die Herkunftspfarreien
und Lokalkirchen der Missionare und Missionarinnen erhielten durch den regelmafligen

22 Vgl.Sylvia KASPRYCKI, Die Dinge 24 Mazuchellis Lebenserinnerungen 25 Vgl. GACHET, Journal (Anm.5),

des Glaubens. Menominees und und ethnografische Beobachtungen, 257-258.

Missionare im kulturellen Dialog, die 1844 in Mailand gedruckt wur- 26 Vgl. Francois WALTER, Avant

1830-1880, Mlinster 2006, 46. den und die eine »auferst ergiebige I'anthropologie, les missionnaires

23 Vgl.ebd., 205. Quelle« (Kasprycki) fir die Rekon- fribourgeois (XVvII-XIX siécles), in:
struktion der Voraussetzungen missio-  Francois RUEGG (dir.), Des collections
narischer Tatigkeit darstellen, sind in sortent de l'oubli. Un trésor, une
gewisser Weise Vorbild und Inspira- histoire, Fribourg 2015, 61-82.

tionsquelle fur Gachets »Journal«.
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Austausch, und sei es auch nur durch die regelmafligen finanziellen Beitrage, durch die
globale aktive Einbindung eine ekklesiale Aufwertung; der dadurch ausgeldste Elan in den
Lokalkirchen bereitete damit auch den Boden fiir weitere » Berufungen«; andererseits wurden
damit auch Ressourcen frei, die es den in den Missionsgebieten Tatigen erlaubte, in Bildung,
Sozialeinrichtungen, Kirchen und Kloster zu investieren. Das Lyoner Werk machte die regel-
miflige Kollekte sehr populdr, unterstiitzt durch die leicht zugéngliche Zeitschrift Annales,
fiir deren Erwerb ein wochentlicher Beitrag von fiinf Centimes eingesetzt werden musste.

3.2 Die Riickbindung an die Heimat

Die Missionstdtigkeit - vermutlich auch die Missionsbegeisterung von Gachet ist in diesen
missionarischen Aufbruch eingebettet und auch nur von daher zu verstehen. Es ist bekannt,
dass die Pfarreien der Di6zese Lausanne-Genf das Werk der »Propaganda« seit den 1830er
Jahren stark unterstiitzt haben.”” Wohl inspiriert durch die bereits institutionalisierten
Missions-Berichte aus Ubersee, hat sich der schriftstellerisch begabte Gachet des Mittels der
»Berichterstattung«, der Gattung des »Journals« bedient, um die Freiburger Bevolkerung iiber
sein Wirken, wie auch iiber Briauche und Sitten eines fremden Volksstammes in der Neuen
Welt zu unterrichten.?® Bei einer genaueren Lektiire des »Journals« eréffnen sich nicht blof§
offensichtliche Parallelen z.B. in der Beschreibung der Hérte des Winters in den Freiburger
Voralpen und den Weiten Nordamerikas, sondern auch Einschitzungen und Werturteile,
welche ein Grofiteil der Freiburger Bevolkerung mit ihm geteilt haben mag: sein Ultramonta-
nismus, seine Begeisterung fiir das vor-revolutiondre Frankreich, sein Vorbehalt gegeniiber
der angelsichsischen Kultur, seine kritische Einstellung gegeniiber den »dollarbesessenen«
Yankees. Als Gachet im Mai 1862 Amerika verldsst, schreibt er trotz all des erlebten Ungemachs
voller Begeisterung in sein Tagebuch: »Adieu donc, belle terre d’Amérique. J’avais cru trouver
en toi ma seconde patrie«.” In seiner iiberschwinglichen Begeisterung fiir die Neue Welt, die
seines Erachtens das alte Europa neu inspirieren konnte - vor allem, was den Umgang mit den
Katholiken anbelangt -, schwingt eine nostalgische Note mit: offensichtlich hat Gachet in Nord-
amerika eine Situation der »Freiheit und der Toleranz« und eine » Offenheit fiir den Glauben«
fiir sich entdeckt, die er in seinem Herkunftsland so sehr gefdhrdet sah oder gar vermisste.

3.3 Verstindigung iiber die »Dinge«

Es ist selbstverstdndlich nicht zu {ibersehen, dass sich die Missionstatigkeit von Gachet
zunéchst einmal in den iiblichen Bahnen bewegt, in deren Zentrum die Gewinnung neuer
Gldubiger war, die besiegelt wurde mit dem Initialritus der Taufe. Hierin unterscheidet er
sich wohl kaum von seinen Vorgangern, selbst in der dualistischen Praxis nicht, konver-
tierte Indigene von den nicht-konvertierten Indigenen zu trennen. Es galt, das Christentum
im Gewande der westlichen Zivilisation zu vermitteln, wobei dem einzelnen Missionar ein
gewisser Spielraum fiir die Inkulturation gewisser Riten und in der kulturnahen Artikulation
von Glaubenswahrheiten blieb. Gachet nutzte diesen Spielraum, indem er zuallererst jede
Zwangsbekehrung ablehnte, aber in einer grofien Empathie fiir die kulturelle Identitét der
Menominee die »dinglichen Quellen« (wie Alltags- und Kultgegensténde, Riten, Lebens-
gewohnheiten) zu verstehen und zu deuten versuchte, denn schriftliche Quellen gab es
kaum und die Sprache selbst blieb den Missionaren — mit wenigen Ausnahmen - wegen
Verstindigungsschwierigkeiten ohnehin verschlossen. Von diesen Bemithungen geben die
detailgetreuen Beschreibungen Gachets in seinem Journal Auskunft, vielfach illustriert
mit Zeichnungen und Skizzen. Ungeachtet der unterschiedlichen Zugangsweisen der
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Missionare war ihnen allen gemeinsam, dass sie zum Verstindnis indigener Glaubens-
vorstellungen die materiellen Aulerungen als Informationsquellen herangezogen haben,
um sie als Ankniipfungspunkte fiir die eigene Verkiindigung zu nutzen.*® Dies entspricht
einer achtsamen missionstheologischen Hermeneutik, die selbstverstdndlich nicht von allen
im gleichen Ausmaf ausgeiibt wurde. Gachet besafd hierfiir offensichtlich ein besonderes
Gespiir, das geprégt war von einem starken ethnographischen Interesse, gepaart mit einem
vielseitigen wissenschaftlichen Talent.

Die den Menominee entgegengebrachte Empathie griindet letztlich in jhrem mono-
theistischen Glaubenssystem, das fiir die christliche Glaubensverkiindigung Ankniipfungs-
punkte der Verstindigung, aber auch der »sanften« Transformation bietet. Gachet spricht
von einem »Deismus«, der die die Pforte zum Christentum zu 6ffnen scheine.*® Daher
kénne man sie nicht des Gétzendienstes und eines Glaubens bezichtigen, der Dingen iiber-
natiirliche und quasi-gottliche Krifte beimesse. Ihr Glaubenssystem sei von drei grund-
legenden Ideen gepragt: Der eine grofle Geist Metz-Awtok als souverdner Ursprung und
Meister aller Dinge; die Existenz untergeordneter Geister, wie auch die Vorstellung eines
»materiellen« Jenseits.** An anderer Stelle spricht er vom »natiirlichen Gesetz«, das ihnen
eingeschrieben sei. Die subtilen Interpretationen ihres Glaubenssystems, das die Interessen
eines einfachen Glaubensboten weit iiberstieg, dienten dazu, den hegemonialen Weg der
christlichen Glaubensvermittlung zu verlassen und einen Weg der Vermittlung zu suchen,
der Gachets Interessen wie auch den Interessen der indigenen Bevélkerung entgegenkam.
Dem ethnologischen und religionswissenschaftlichen Verstehenszugang von Gachet, der
die eurozentrische Optik® relativiert, entspricht in missionarischer Hinsicht eine Uber-
bietungsstrategie, in der sich nochmals unterschiedliche Motive biindeln.

Wihrend seines kurzen Aufenthalts (1859-1862) verfasste Gachet eine fiir die Forschung
bedeutende Grammatik der Algonquin-sprachigen Menominee.>* Er selbst beherrschte
deren Sprache als grofie Ausnahme so gut, dass er ohne weiteres in ihrem Idiom predigen
konnte. Insbesondere hat er auch biblische Texte fiir den liturgischen Gebrauch tibersetzt.
Er selbst ist der Uberzeugung, ihre Sprache, die er in den damals zur Verfiigung stehenden
linguistischen Mitteln®® systematisiert, als Erster so umfassend grammatikalisch erfasst zu
haben. Erst ein Vergleich mit den Sprach-Studien zum Idiom der Menominee von Leonhard
Bloomfield verméchte die Originalitit der Studien von Gachet ins rechte Licht zu riicken.?®

Seine Grammatik, sein Tagebuch und seine Objektsammlung machen sein Werk bis
heute zu einer duf8erst wichtigen Quelle fiir die Erforschung eines mittelamerikanischen
Volksstammes. Seine ethnographische Sammlung®” hat er dem Museum seiner Heimatstadt
Freiburg vermacht.?® Uber die Anzahl der Objekte - es sollen 44 an der Zahl sein - wird bis
heute diskutiert, wie auch iiber deren Verbleib beziehungsweise iiber deren Nichtauffind-
barkeit. Zu dieser Objektsammlung schreibt S. Kasprycki, die sie ausfiihrlich beschreibt,
sie seien, »von unschitzbarem Quellenwert«.>

27 Vgl.PYTHON, Lhistoire
fribourgeoise (Anm. 8), 25-26.

28 Vgl. Anm.s.

29 GACHET, Journal (Anm.5), 321.
30 Vgl. KASPRYCKI, Die Dinge des
Glaubens (Anm. 22),139.

31 Vgl. GACHET, Journal
(Anm.5),174.

32 Vgl.ebd., 173.

33 Gachet sprach beispielsweise
nie von den »edlen Wilden«, sondern
immer nur von den Indianern.

34 Vgl. Beschreibung und Wirdi- 36 Leonard BLOOMFIELD, The Meno-

gung von Blaise FAVRE OFMCap, La
grammaire de la langue ménomonie
du P. Antoine-Marie Gachet, in:
Anthropos. Internationale Zeitschrift
fur Volker- und Sprachkunde 49
(1954) 1094-1100.

35 Zum Beispiel tbernimmt er die
damalige Einteilung in »agglomera-
tive« und »agglutinative« Sprachen,
vgl. GACHET, Journal (Anm.5), 289.

mini Language, New Haven 1962.

37 Vgl hierzu: Sylvia KASPRYCKI, Five
Years in America. The Menominee
Collection of Antoine Marie Gachet
with a contribution by Anton
Rotzetter and an introduction by
Francois Ruegg, Altenstadt (Deutsch-
land) 2018, 96, IIl.

38 Vgl.ebd., 37-38.

39 Vgl. KASPRYCKI, Gachet

(Anm. 4), 17.
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4 Antoine-Marie Gachet als Missionar in Indien

Im Mai 1862 wurde A.-M. Gachet {iberraschenderweise als Sekretér fiir den alternden
Kapuzinerbischof Anastasius Hartmann nach Indien geschickt. Der Schweizer Kapuziner-
provinzial zdgerte nicht, ihn fiir diese Aufgabe vorzusehen, denn nicht zuletzt wegen
seiner Sprachbegabung erschien er ihm bestens geeignet, dem Bischof im ausgedehnten,
vielsprachigen Briefverkehr behilflich zu sein. Gachet sprach flielend mehrere Sprachen,
insbesondere den Dialekt der Menominee und spéter auch das indische Urdu. Es ist nicht
Kklar, ob diese Versetzung nach Patna, der Hauptstadt des Bundesstaates Bihar im Nordosten
Indiens, dem Wunsch des Betroffenen entsprach oder aus reinem Gehorsam erfolgte. Er
selbst soll allerdings seine Ordensobern noch wihrend der Zeit in Nordamerika um einen
Wechsel des Missionsgebietes gebeten haben, wobei die Motive, die ihn dazu bewogen haben,
im Dunkeln bleiben. Waren es ordensinterne Griinde oder die Neugier seines Forscher-
und Entdeckergeistes nach nicht vermessenen Welten? Jedenfalls schreibt er in seinen
Memoiren: »J’avais été désigné pour remplir cette belle mission. Cette nouvelle fut pour
moi comme un coup de tonnerre par un ciel serain. Je me voyais arraché tout a coup a un
genre de vie qui avait pour moi tant d’attraits. Quel changement total dans mon existence!
Sous le rapport de la distance, j’allais passer, littéralement parlant, d’'un bout du monde a
'autre [...] au point de vue religieux, je quittais une population dont les croyances religieuses
approchent du théisme pour aller évangéliser une nation ensevelie dans I'idolatrie la plus
crasse«.*® — Mitte Mai 1862 traf er in der Schweiz ein, wo er gleich nach Rom weiterreiste
und sich auf die neue Titigkeit vorbereitete. In seinem indischen Journal*! beschreibt er
seinen Aufenthalt mit spiirbarer Begeisterung. Mit dem Auge eines Kunstinteressierten
beschreibt er die vielen Kunstdenkmaler, Kirchen und Kl6ster. Besonders die Audienz mit
Papst Pius IX. hat in ihm tiefe Spuren hinterlassen und ihn fiir die neue Aufgabe bestérkt.
Im Januar 1863 bestieg er in Civitavecchia den Liniendampfer, der ihn nach einem kurzen
Aufenthalt in Agypten nach Indien brachte, wo er am 20. April in der Kleinstadt Coorje im
Bundesstaat Bihar von seinem Bischof empfangen und gleich in seine Tatigkeit als Sekretar
und als Verwalter der Waisenhduser der Didzese eingefiithrt wurde.

Seinen Vorgesetzten beschreibt er in einer ausfiihrlichen, etwas glorifizierenden Lebens-
beschreibung.*? Mit seinem Bischof ist er mit einer komplexen, religiésen und kolonialen
Realitit konfrontiert, die mit derjenigen, die er in Wisconsin antraf, nur wenig zu tun hat: hier
triftt er auf ein schismatisches Christentum, auf Religionskonflikte zwischen Hindu, Moslems
und Christen, auf Konflikte zwischen Bevolkerung und britischer Oberhoheit. Dies beschreibt
er in seinem Tagebuch mit der gewohnten Akribie. Diese Aufzeichnungen haben leider bis
heute nicht die nétige missionstheologische und religionsgeschichtliche Wiirdigung erfahren.

Auch hier war er neben seiner immensen Arbeit an Geschichte, sozial-religiéser und
politischer Situation, an Geografie und Natur seiner neuen Heimat interessiert. Sein Haupt-
interesse richtete sich allerdings auf philologische Probleme, indem er sich beispielsweise

40 Vgl. Antoine-Marie GACHET, 41 Vgl.ebd., 820ff. 45 Ebd., 1027-1030. Vgl. auch
Journal d'un missionnaire. Cing ansen 42 Vgl. Antoine-Marie GACHET, KASPRYCKI, Five years (Anm.37),18.
Asie (Indes Orientales — 1863-1868), Vie de Mgr Anastase Hartmann, 46 GACHET, Cing ans en Asie

trad. et publié par Adelhelm JANN Fribourg 1876. (Anm. 40), 1056.

OFMCap, Kapuzinerkloster Luzern 43 GACHET, Cing ans en Asie 47 Vgl. Antoine-Marie GACHET, Die
1948 (Extraits des Monumenta (Anm. 40),1026. letzten Stunden und die Beisetzung
Anastasia, vol. v, Appendix, num. 44 Ebd., 924. des Dieners Gottes. Bischof Anas-
1829-1841), 797. tasius Hartmann, hg.von Adelhelm

JANN, Kapuzinerkloster Stans 51943.
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Gedanken machte tiber die innere Einheit der indogermanischen Sprachen aufgrund eines
tabellarischen Vergleichs von sieben indischen Sprachen (Deva Nagari, Bengali, Kaithi,
Marathi, Orija, Burmese und Bhutani).** Von der offiziellen Sprache des Landes, dem soge-
nannten Urdu - das er iibrigens selbst perfekt spricht — ist er so begeistert, dass er sich dazu
eine ausfiihrliche Studie vornimmt. Die Begeisterung fiir diese Sprache kommt im folgenden
Zitat sehr schon zum Ausdruck: »Hindustani oder besser: Urdu, das zusammengesetzt ist
aus Hindi, Sanskrit, Arabisch und Persisch ist die offizielle Sprache des Landes. Sie ist voller
Kraft und von einer wunderbaren Einfachheit in ihrem grammatikalischen System. Man
konnte sagen: das Franzdsische Indiens, denn wie in Europa jeder, der eine gewisse Bildung
hat, Franzosisch spricht, so spricht jeder Inder, der eine gewisse Bildung hat, Urdu«.**
Von seinem erstaunlichen Sprachtalent zeugt eindriicklich seine »Calligraphie Orientale
Talik«, in der er die im 10.Jahrhundert im Iran entstandene arabisch-islamische Schon-
schrift » Talik« in ihrer indischen Weiterentwicklung dokumentiert.*> Gachet transformiert
diese Schrift in einer mehrseitigen Darstellung sukzessive mit westlichen Lautwerten und
erklart jeweils die Bedeutung der Punkte, Schleifen und Schriftziige. Diese Auseinanderset-
zung setzt ein stindiges und intensives Bemiihen um die orientalischen Sprachen voraus.
Er ldsst sich in diese Sprachen von einem indischen Muslim einfiihren, der den Kindern
Persisch beibrachte.*®

Im April 1868 erlebte Gachet den »heroischen Tod« seines an Cholera erkrankten
Bischofs.*” Bald darauf trat er seine Heimreise an, selbst gesundheitlich geschwicht, ent-
kriftet und erschopft. Der gleiche Papst (Pius IX.), der ihn kurz vor seiner Abreise nach
Indien in Audienz empfangen hatte, wollte ihn als Nachfolger von Bischof Anastasius
Hartmann zum Bischof der Dibzese Patna-Bombay ernennen. Doch er lehnte ab. Auch
die Anfrage des Generalministers, am Missionskolleg »St. Fidelis von Sigmaringen« in
Rom eine Professur fiir Sprachen zu iibernehmen, wie auch das Angebot der Freiburger
Regierung, dem Kollegium St. Michael als Rektor vorzustehen, schlug er aus. Stattdessen
nahm er in der Schweizer Provinz — wohl mit reduzierten Kriften - einige Aufgaben wahr,
zum Beispiel als Guardian von Freiburg (1872-1875), als Dozent fiir Theologie am ordens-
eigenen Studium in Sitten, als Prediger an den beiden Kathedralen von Freiburg und Sitten.
Wihrend gut zwanzig Jahren bestimmte er nach seiner Riickkehr das religiose und kulturell-
politische Leben der Stadt Freiburg durch Verkiindigung und Predigt wie auch durch seine
schriftstellerische Tétigkeit entscheidend mit. Hier ragt besonders seine schlief3lich nicht
publizierte, kunstvoll gezeichnete und kolorierte Schrift heraus mit dem Titel La vie d’un
solitaire Chartreux (ca.1875). Es handelt sich hier um eine poetische Autobiographie des
berithmten Dom Hermann von Part-Dieu, dem ehemaligen Kartduserkloster bei Bulle. Zu
erwahnen bleibt auch eine zweiteilige, handschriftlich verfasste Schrift De I’éloquence von
1885. Es handelt sich hier vermutlich um Vorlesungsgrundlagen, die er am ordenseigenen
Theologiestudium in Sitten verwendet hat. Am 1. Februar 1890 verstarb er in seiner Hei-
matstadt Freiburg. .
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n der jiingeren Geschichtsschreibung des afrikanischen Christentums ist ein neuerliches

Interesse an Afrikanischen Unabhéngigen Kirchen (AUK) zu konstatieren. Bemerkens-

wert an dieser Forschungsrenaissance ist, dass AUK neuerdings weder als prototypische
antikoloniale Protestbewegung noch aus einer umstrittenen Bestimmung des Verhaltnisses
zur Missionsbewegung festgeschrieben werden; vielmehr werden AUK in ihren trans-
nationalen Beziehungen neu profiliert. Kamen AUK in den grofien eurozentrischen Erzéh-
lungen mitunter als unausgereifte Derivate eines dominanten, normgebenden westlichen
Christentums vor, kommt nunmehr und im Gefolge von dessen postkolonialer Entpro-
vinzialisierung ihre Handlungsmacht als historische Variante des weltweiten Christentums
in den Blick. Neigte die dltere Metaerzdhlung dazu, AUK aus der globalen Christentums-
geschichte herauszuschreiben, indem sie ihre partikulare lokalkirchliche Autarkie, ihre
besondere theologische Eigenstindigkeit und vor allem ihre afrozentrische Weltsicht
prézisierte, gebietet der neue Anlauf, AUK in nach wie vor bestehender eigener Integritit
im transnationalen Gewebe des Christentums zu verorten. Nicht Trennendes, sondern
geteilte theologische Uberzeugungen, kirchen - und missionsgeschichtliche Konnektivititen
oder gemeinsame Glaubensspeicher driangen in den Vordergrund globalgeschichtlich
inspirierter Ansdtze. Im Folgenden skizziere ich drei rezente Positionsbestimmungen, in
denen AUK christentumsgeschichtlich neu konfiguriert werden. Sie weisen sich durch
dezentrierende Untert6ne aus, die die zwei miteinander ringenden Metaerzdhlungen - eine
eurozentrische und eine afrozentrische Spielart — aushebeln, indem sie eine transnationale
AUK-Geschichtsschreibung anbieten. Es kommen verschiedene Auspragungen des Trans-
nationalen in den Blick, von neuen Ansitzen in der internationalen Entwicklungspolitik
bis zu transregionalen Elitendiskursen und transkontinentalen Austauschnetzen. Es werden
bislang unbekannte transozeanische Beziehungsriume diskutiert, die aus einer grassroots-
Perspektive nicht zuletzt den Indischen Ozean einschlieflen. Analog einer sensiblen
Quellenlage, in der verstreute Zufallsfunde eine Rolle spielen, spreche ich von einer
rhizomatischen Rekonstruktion der AUK-Globalgeschichte.

1 Die Entwicklungsformel der
African Initiated Christianity

Eine jlingste Neusichtung von AUK erfolgt im entwicklungspolitischen Rahmen der
internationalen Nachhaltigkeitsdebatte. Im grofleren Diskurs um den Zusammenhang
von Religion und Entwicklung konstruieren Philipp Ohlmann, Wilhelm Grib und
Marie-Luise Frost den Terminus der »>African Initiated Christianity«.! Darunter fassen
sie »all those Christian religious communities that have their origins in nineteenth- and
twentieth-century Africa. [...] Their key feature is that they were founded by Africans and
did not directly emerge from the European and North American mission initiatives of
the nineteenth and twentieth centuries«.? African Initiated Christianity ist als Gegenpol
zum missionskirchlichen Christentum durch eine mehrfach codierte Afrozentrik gekenn-
zeichnet. Es ist genealogisch afrikanischer Herkunft und geographisch im afrikanischem

1 Philip OHLMANN /Wilhelm 2 Philip OHLMANN /Wilhelm
GRAB/Marie-Luise FROST (Eds.), GRAB/Marie-Luise FROST,
African Initiated Christianity and Introduction: African Initiated
the Decolonisation of Development: Christianity and sustainable
Sustainable Development in Pente- development, in: ebd.,1-30, 4.

costal and Independent Churches,
Abingdon/New York 2020.
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Boden verwurzelt.®> Wesentlich ist, dass die Kategorie der afrikanischen >Initiative« das
Spektrum von AUK und Pfingstkirchen umfasst, also Kirchen recht unterschiedlicher
Herkunft, theologischer Prigung und ekklesiologischer Ausgestaltung harmonisiert. Das
gemeinsame definitorische Element ist ihre bisherige Randposition in der internationalen
entwicklungspolitischen Zusammenarbeit. Im Gegensatz zu den sogenannten historischen,
aus der Missionsbewegung heraus gewachsenen afrikanischen Kirchen, sei das Potential
der African Initiated Christianity fiir die postkoloniale Gesellschaftsentwicklung unter-
belichtet. Diese brachliegende Akteurschaft von afrikanisch-initiierten Kirchen gelte es,
fiir die Umsetzung von Nachhaltigkeitszielen zu gewinnen.*

Mit dieser grundsitzlichen Konstellation bereichern die Autor*innen die Nach-
haltigkeitsdebatte um die religiése Dimension. Kirchenformationen, die kirchen- und
missionshistorisch marginalisiert wurden, werden als Tragermilieus einer afrikanischen
Zukunftshoffnung identifiziert, in der - entgegen jeder wiederum eurozentrisch gelagerten
Sékularitdtsbehauptung - sozialer Wandel nur dann eintritt, wenn dieser sich aus religiosem,
lokal situiertem und indigen tradiertem Wissen speist.” Die African Initiated Christianity
sei »idealer Weise« pradestiniert, dekoloniale Konzeptionen von nachhaltiger Entwicklung
einzubringen und praktisch umzusetzen.® Solche Signaturen von Nachhaltigkeit jenseits
westlicher, modernistischer Entwicklungskonzepte werden mit Schlagworten wie »integral«
oder >holistic development, oder gar (ohne kritische Nuancierung) >prosperity« versehen.’”

Die Begriffskonstruktion einer African Initiated Christianity geht auf die von Allan
Anderson ausgerufene >African Reformation ® zuriick. Hier lohnt ein genauerer Hinblick.
Anderson analogisiert die Dynamik, die das afrikanische Christentum seit Beginn des
20. Jahrhunderts erfasst, mit der Tragweite reformationsgeschichtlicher Umwandlungen der
europdischen Kirchenlandschaft. Allerdings lokalisiert er die Triebkrifte der Afrikanischen
Reformation in einem pneumatisch geprigten Christentum. Ohlmann, Grib und Frost
iibernehmen Andersons Kategorisierung afrikanischer Religionsgeschichte.

Sie sprechen von den drei >Wellen« der afrikanischen Initiative, beanspruchen mit-
hin jene Wellenmetapher, die insbesondere innerhalb der pentekostalen Forschung zur
Pfingstbewegung gepflegt wird. Thr zufolge wird typologisch unterschieden zwischen der
klassischen Pfingstbewegung anfangs des 20. Jahrhunderts, der charismatischen Offnung
seit den 1960er Jahren und der darauf folgenden Ausbildung der neo-pentekostalen Welle
seit den 1970er Jahren. Das Drei-Wellen -Motiv bei Ohlmann, Grib und Frost buchstabiert
die erste Welle der African Initiated Christianity mit der Abspaltung von in der weiteren
Forschungsgeschichte als »dthiopisch« bezeichneten Kirchen von Missionskirchen (seit etwa
1880) aus, gefolgt von einer zweiten Welle von »spirituellen« unabhingigen Kirchen seit etwa
1900. Die weithin als >zionistische« oder auch Gebets-Kirchen bezeichneten AUK setzen
starkere theologische Hybridisierungen unter Rezeption lokalkultureller und - religioser
Aspekte durch. Wihrend diese beiden dlteren Varianten sich durch eine afrikanisch
gefirbte Lokalitdt in organisatorischer und theologischer Hinsicht profilieren, wird die
jiingste Wellenbewegung anders nuanciert. Diese letztere Welle entspricht der neo-pente-
kostalen Welle seit den 1970er Jahren; sie zeichnet sich durch ihre globale Verwobenheit
aus. Die Qualifizierung der dritten Welle der afrikanischen Initiative lenkt also den zuvor

3 Sie beziehen sich hier auf die 5 So, leicht paraphrasiert, ebd., 2. 9 Vgl. Joel CABRITA, The People’s
klassische Definition von AUK von 6 Ebd.,3. Zion: Southern Africa, The United
Harold Turner: »founded in Africa, 7 Ebd. States, and a Transatlantic Faith-
by Africans, and primarily for 8 Allan ANDERSON, African Healing Movement, Cambridge/
Africans, zitiert nach ebd., 4. Reformation: African Initiated London 2018.

4 Ebd.,3. Christianity in the 20th Century,

Trenton/Asmara 2001.
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reklamierten priméren Afrikabezug um auf eine gleichsam geo-pentekostale Vernetzung.
Der Sammelband besteht zu einem tiberwiltigenden Teil aus Beitrdgen, die sich explizit
zu pentekostalen Kirchen in Afrika duflern - der Stellenwert von AUK, den dlteren Wellen,
hingegen verschwindet.

Ich fasse zusammen. Der Begriff der African Initiated Christianity amalgamiert diverse
Kirchenformationen, deren Aufstellung trotz und gerade wegen der Bildung von Sub-
kategorien fragwiirdig ist. Zerlegt man den Begriff in seine Einzelteile, stehen AUK - also
jene ersten beiden sogenannten Wellen - fiir eine afrozentrische Verdichtung. Afrikanische
Lokalitit, kontextuelle Partikularitdt, indigener Eigensinn treten eurozentrischer Dominanz
entgegen. Die Verbindungen zum Weltchristentum werden gekappt. Ob und inwiefern die
hervorgehobene Afrozentrik den Anhauch von Essenzialisierung, Kulturalisierung, wenn
nicht Exotisierung, trigt, wire zu priifen. Die Chiffren von Abspaltung, Autarkie, Tradition,
die fiir die dlteren Wellen herangezogen werden, sind in Blick auf die pentekostale Welle nur
noch bedingt aussagekriftig. Sie ist verflochten in eine Globalgeschichte des Christentums.
In einer solchen entangled history sind Herkunft, Lokalisierung, Traditionsbildungen
aber kaum mehr linear abzuleiten oder geographisch zu priorisieren. Somit wird das
terminologische Gertist, das die Alleinbeziiglichkeit auf Afrika vorsieht, gesprengt. Daher
tritt die Kontur der Initiative nun stirker in den Blick, und zwar in einer Art pneumatischer
Kirchengeschichte. Auch sie befremdet eurozentrische Lesarten der Christentumsgeschichte,
homogenisiert jedoch verschiedenste Formen des afrikanischen Christentums. Die
Bewegung der AUK jedenfalls wird verschluckt in der Wahrnehmung einer pentekostalen
Dynamik im afrikanischen Christentum - der Terminus der African Initiated Christianity
ist ein hegemonialer Konstruktionsbegriff in pentekostalgeschichtlicher Umklammerung.

2 Transatlantische Beziehungsnetze

In ihrer Darstellung der Geschichte der sogenannten >zionistischen« Kirchen, eines
Hauptzweigs der AUK bis heute, legt Joel Cabrita Wert auf die besonderen trans-
atlantischen Austausch- und Beziehungsdynamiken.® Zionistische Kirchen sind Teil
der Glaubensheilungsbewegung um John Alexander Dowie, eine illustre Personlich-
keit schottischer Herkunft, den es nach lingerem Aufenthalt in Australien, wo er in
einem kongregationalistischen Umfeld arbeitete, in die USA verschlug, wo er zu einer
Reizfigur der Glaubensheilungsbewegung avancierte. Er machte in den 189oer Jahren
Furore mit der Griindung von Zion City/Ill, etwas nordlich von Chicago gelegen. Zion
City, die in der Aura einer heiligen Stadt florierte, entwickelte sich zum Ausgangsort
einer transatlantischen Glaubensheilungsbewegung, die sich besonders im stidlichen
Afrika festsetzte, wo zionistische AUK bis heute zu den dominierenden Formen des
Christentums zdhlen. Das Augenmerk Cabritas liegt auf den Beziehungsnetzen einer
weltweit agierenden Bewegung, die, ausgehend von australischen Einflussmilieus sich an
der US-amerikanischen Ostkiiste anreichert und ihren Ankerpunkt im Mittleren Westen,
in Zion City findet, von wo unzahlige missionarische Aktivititen ausgehen. Dort wird
auch die Kirchenzeitung der Leaves of Healing publiziert, die zur weltweiten Rezeption
der Glaubensheilung enorm beitrigt. Gleichermaflen stellt sie die globalen Beziige der
Entstehung von AUK im siidlichen Afrika heraus, die von Mineralfunden, dem desastrosen
Stidafrikanischen Krieg (1899-1902) bis zur anschlieffenden Einbindung Siidafrikas in
das Britische Kolonialreich reichen. Vor solch weltgeschichtlichem Relief dringt die Bot-
schaft der Glaubensheilung in den Horizont ihrer afrikanischen Anhidnger*innen, die
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sich wiederum an der Festigung der amerikanischen Bewegung durch vielfache trans-
atlantischen Austauschbeziehungen beteiligen.

Damit riickt Cabrita die Forschungsgeschichte zu AUK in ein neues Blickfeld. Bisher wurden
die siidafrikanischen und die nordamerikanischen Varianten der Bewegung voneinander
getrennt betrachtet und damit von ihren transnationalen Beziigen isoliert. Cabrita pladiert
zum Einen, den transnational turn auch fiir die Geschichte der Bewegung um Glaubensheilung
in Anspruch zu nehmen; zum Anderen reorientiert sie die Forschung zu AUK von einem vor-
herrschenden Lokalititsbezug hin zu einer globalen Verflechtungsgeschichte. Wurden AUK
bisher als prototypische Beispiele einer vermeintlichen Afrikanisierung des Christentums
angesehen, so argumentiert Cabrita, »a transnational lens is the best way to view the story of
Zion’s remarkable success in diverse regions and societies across the world«.'°

Der charakteristische Topos der Heilung, der zu den Grundziigen der AUK-Bewegung
insgesamt zéhlt, versteht sich demzufolge nicht mehr hauptsichlich aus den Reservoirs
afrikanischer Heilungstraditionen, sondern ist Baustein der zumeist protestantisch-
evangelikalen Bewegung um Glaubensheilung. Lokalitdt, Afrozentrik, Kontextualitit
treten zuriick hinter die Eingemeindung sozusagen der AUK-Bewegung in eine weltweite
christliche Glaubensheilungsbewegung. Diese Bewegung wird mindestens so stark gepragt
in der damaligen Peripherie der kolonialen Welt wie in imperialen Zentren. Zu den her-
vorstechendsten Merkmalen der Glaubensheilungsbewegung, darunter den AUK, zdhlt
Cabrita den kosmopolitischen Weitblick ihrer Anhénger*innen. Sie zitiert eine Aussage
Dowies, die anhaltende Verbreitung auch unter stidafrikanischen Anhénger*innen der
zionistischen Kirchen gefunden hat. Dowie deutet 1903 >Zion« als »one great, universal
church [in which] there are no foreign fields, no home fields [...] everywhere Zion is one.«!!
Diese Uberzeugung setzt sich laut Cabrita in eine kosmopolitane Vision um. Derzufolge
war die transatlantische Bewegung »a self-consciously interracial collaboration, at least in
ambition if not always reality. «'2

Die kosmopolitane Vision der global interagierenden Glaubensheilungsbewegung, so
stellt Cabrita heraus, wurde ermdéglicht durch soziale Wandlungsprozesse, die allerorten
in der Welt sich durchzusetzen begannen. In den hauptsichlichen Sozialmilieus der zio-
nistischen Bewegung um 1900, seien es nordeuropdische Migrant*innen im Mittleren
Westen, seien es Afro-Amerikaner*innen in industrialisierten Metropolregionen, seien
es Migrant*innen in afrikanischen Minen, oder eine ungekannt hohe Sozialmobilitit in
landlichen Regionen Siidafrikas - in all diesen Orten des dynamischen sozialen Wandels,
der Industrialisierung und Urbanisierung, setzte sich die Botschaft der Glaubensheilung
fest, um unteren Sozialschichten eine Aussicht auf Gleichheit zu geben. Die Erfahrung
von Marginalitit wurde gekontert durch die Botschaft, dass die Menschheit eine geeinte
sei, dass die >Kinder Gottes« in Zion nicht durch soziale, ethnische oder gar rassische
Kriterien getrennt seien. »In the light of Zion’s eclectic international history, a hard and
fast distinction between local and global, African and American, indigenous religion and
Christian evangelicalism, black convert and white missionary, seems far less secure than
scholars have often assumed.«"?

10 Ebd,s. 15 Vgl.Karin BARBER, Introduction:
11 Zitiert nach ebd., 2. Hidden Innovators in Africa, in:

12 Ebd.,19, vgl. 18-21. DIES. (Ed.), Africa’s Hidden Histories:
13 Ebd.,7 Everyday Literacy and Making the
14 Vgl.Bengt SUNDKLER, Zulu Self, Bloomington 2006, 1-24.

Zion and some Swazi Zionists,
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Das bedeutet auch, dass sich die transatlantisch verwobene Geschichte der >zionistischen«
Bewegung nicht in dem methodologischen Rahmen einer Religion des Black Atlantic
entfaltet. Der Black Atlantic setzt zwar an der transatlantischen Beziehungsgeschichte
zwischen Afrika und (Nord-) Amerika an. Genauer geht es darum, die Erfahrung der Mittel-
passage des neuzeitlichen transatlantischen Handelssystems, die massenhafte Versklavung
von afrikanischer Bevolkerung, zum Ausgangspunkt jeder schwarzen Identitits- und
Beziehungsgeschichte zu machen. Der Black Atlantic projektiert also die historische
Solidaritdt schwarzer Menschen diesseits und jenseits der Ufer des Atlantischen Ozeans.
Dem stellt Cabrita die kosmopolitane Ausrichtung der Glaubensheilungsbewegung gegen-
iiber, die Menschen nicht nach Farben codiert. Sie fordert dazu auf, das absente Thema des
Kosmopolitanismus in der Historiographie des Christentums in Afrika — und insbesondere
im stdlichen Afrika - sichtbar zu machen.

Cabrita stof3t mit ihrer neu beschrifteten Geschichte einer transnationalen Bewegung
um Glaubensheilung die AUK-Forschung auf eine Ebene, die das gewohnte Afrika-Schema
hinter sich ldsst. Uberhaupt leitet sie mit ihrer Studie die gegenwirtige, weit vorherrschende
Forschungsneugierde um von der globalen Pfingstbewegung zur Globalgeschichte der
AUK-Bewegung. Mein kritischer Blick geht auf zwei Ansatzpunkte ihrer Deutung der welt-
weiten zionistischen Bewegung. Cabritas Material setzt eine starke Gewichtung auf die
Bewegung im siidlichen Afrika. Sie zeichnet somit den Weg der Bewegung von den urbanen
Zentren in die ldndlichen Regionen hinein. Insofern ldsst sich hier eine Briicke schlagen zu
Bengt Sundklers herausragender Darstellung eines rural verorteten kirchlichen Zionismus,
der in Zulu Zion (1976)" vorliegt. Sundklers thematische Ausficherung der lindlichen
Bewegung geht auf die lokale Ubersetzung zionistisch-christlicher Perspektiven ein, setzt
die Akzente der Glaubensheilung in den Rahmen vorfindlicher Heilungsvorstellungen und

-praktiken. Folglich vermittelt er die AUK-Bewegung insgesamt entschiedener als Cabrita

mit der von Ohlmann, Grib und Frost angemahnten >afrikanischen Initiative«. Tatsich-
lich rekurriert Cabrita bestenfalls am Rand auf spezifische Aspekte von als »afrikanisch«
gelesenen Heilungstraditionen. Dies gilt es in spezifischer Weise zu schirfen — und zwar
hinsichtlich der aus »afrikanischer« Perspektive imaginierten Globalbeziige. Der zweite
Einwand zielt auf die bei Cabrita zwar angelegte transnationale Vernetzung der Bewegung,
in der sogar auch eine globale Siid-Siid-Perspektive anklingt. Und doch erfahrt der trans-
national turn bei ihr eine Einengung; er wird eingeschrankt auf transatlantische, und
praziser auf nordamerikanisch-siidafrikanische Austauschbeziehungen. Nimmt man
beide kritischen Einwdnde zusammen, stellt sich die Frage, ob und wie transnationale
Austauschraume aus afrikanischer Lokalitét, also aus der Handlungsmacht von AUK heraus,
hergestellt werden?

3 Transozeanische Handlungsraume

In der kollektiven Gedachtnisbildung in neuen religiosen Bewegungen in Afrika, darauf
weist Karin Barber hin, kommt inoffiziellen, oft handgeschriebenen kirchlichen Pamphleten,
Begegnungsprotokollen oder liturgischen Anweisungen eine hohe Bedeutung zu. Diese
Materialien sind eher zufillig aufzufinden, unsystematisch geordnet, oft verwahrt in achtlos
abgestellten Blechkanistern oder Blechkoffern. Barber spricht in figiirlicher Weise von einer
»tin-trunk literacy< und erkennt darin eminente Ressourcen fiir die Weltsicht von religiosen
Bewegungen wie fiir das Selbstverstindnis Einzelner."> Anders gesagt eréfinen diese ver-
einzelten Fundstiicke, die nirgendwo zentral zusammengebracht oder gar archivarisch
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gehiitet werden, Imaginationsrdume, die dariiber Auskunft geben, wie sich Mitglieder von
religiésen (und anderen, etwa politischen) Bewegungen in der Welt verorten, wie sie sich
auf eine sich wandelnde Welt beziehen und sich dabei selbst verdndern. In einer Analyse
der sambischen Lumpa-Kirche, einer AUK, die sich unter ihrer Griinderin, Alice Lenshina,
seit den 1950er Jahren zum Widerstand gegen die britische Kolonialherrschatt positionierte
und aktiv die Unabhéngigkeitsbewegung unterstiitzte, beruft sich David Gordon auf ver-
gleichbare textuelle Alltagsstiicke. Die verstreuten, nirgendwo dokumentierten Schrift-
stiicke der Lumpa-Kirche bilden fiir ihn das Riickgrat ihrer Selbstvergewisserung tiber die
Jahrzehnte ihrer Existenz.'® Es handelt sich im eigentlichen Sinn um Gedichtnisstiitzen
der oral tiberlieferten Geschichte der Kirche, um fragmentarische Stiicke der Erinnerung
an eine goldene Entstehungszeit im Ubergang zur Postkolonialitit, und nicht zuletzt an
Alice Lenshinas Wirken. War die Lumpa-Kirche noch in den Anfangsjahren Sambias ein
gewichtiger Faktor im religiésen und Alltagsleben der jungen Nation, insbesondere unter
der bembasprachigen Bevolkerung, ist sie heute nur noch marginal bedeutsam.

Bemerkenswert ist, dass der »Ozean« ein durchgingig wiederkehrender Topos in der
oralen Traditionsbildung der Lumpa-Kirche in dem Binnenstaat Sambia ist. Zentrale
Bedeutung erhilt der Topos des >Ozeans« in einem Dokument, das tiber die Konversion
Alice Lenshinas zum Christentum 1953 berichtet. Es wird derart in Ehren gehalten, dass
Gordon von der »tin-trunk Bible« der Lumpa-Kirche spricht. Berichtet wird ein mehrstufiger
Konversionsprozess Lenshinas, der als mehrfache Sterbens- und Auferstehungsgeschichte
in einer Art Weltenwanderung choreographiert ist. Die dritte, entscheidende Etappe ihrer
Wanderschaft fiihrt sie ins Land der Christ*innen. Diese Etappe fiihrt sie an einen end-
losen Ozean, an dessen Ufern sie von drei Menschen empfangen wird, die alle in weif3e
Gewinder gehiillt sind. Es geht um Engelsgestalten, die sie schliefllich an einem gespannten
Seil tiber den Ozean geleiten, wo sie am anderen Ende der Welt in einer sagenhaften Stadt
eintreffen, die in ihrer iiberwiltigenden Erscheinung nichts gemein hat etwa mit einer
grof8en Missionsstation oder afrikanischen Herrschaftspaldsten.'”

Wie ldsst sich das Ozean-Motiv in diesem Konversionsnarrativ deuten? Gordon selbst ist
nicht tiberméflig davon irritiert. Er bezieht es auf traditionelle Bemba-Kosmologie, wo die
ozeanische Uberfahrt bekannt ist aus Initiationsgesingen junger Bemba-Frauen. Das Motiv
des Ozeans steht also im Zusammenhang mit weiblichen Passageriten. Diese sind zugleich
Deutungstrager der Bemba-Kosmologie, in der der Ozean (iibersetzt: paBemba) zentral
auftaucht.’® Doch damit, meine ich, ist der Kern des Ozeanmotivs sicher nicht benannt;
immerhin handelt es sich um eine verchristlichte Ausdeutung, die durch symbolische Aus-
differenzierungen gestirkt wird. In Lenshinas Konversion zum Christentum kénnen die in
weifl gewandeten Geleitpersonen als Engel gedeutet werden, aber auch als Anspielung auf
die immer auch in weifle Kirchengewander gekleideten Anhdnger*innen von AUK. Diese
Mehrfachkonnotierung gewichtet das herkommliche Ozeanbild der Bemba-Kosmologie
um in eine christliche Offenbarungserzahlung. Darin verbindet der Ozean ferne Welten,
bringt christliche Menschen einander nédher. Der Ozean ist Raum der Passage in das
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christliche Paradies, das zudem den Genderaspekt des weiblichen Initiationsritus erweitert
und nun der Christenheit insgesamt aufleuchtet. Der jenseits liegende Sehnsuchtsort zeigt
ein iberraschendes, ungewo6hnlich anderes Profil, nicht vergleichbar mit dem bekannten
Missionschristentum. Der Ozean wird als der eigentliche Verbindungsraum von christlichen
Welten beschrieben, in denen Akteur*innen von jenseits der sozio-religiésen Milieus des
tiberlieferten Missionschristentums handeln.

In pragnanter Form zusammengefasst, bildet das Ozean-Motiv in der »tin-trunk Bible«
der Lumpa-Kirche in symboltrachtiger Dichte also den entscheidenden Wendepunkt in
einer komplexen Konversionsgeschichte. Die ozeanische Uberfahrt bebildert darin ein
visiondr beglaubigtes Uberlieferungsfragment des kollektiven Gedichtnisspeichers um
eine AUK-Griinderin, das die hergebrachte Bedeutung des Ozeans aus afrikanisch-rituellen
Horizonten herausldst. Die Konversionserzahlung Lenshinas, wie sie in der >tin-trunk Bible«
aufscheint, beschreitet einen transozeanischen Handlungsraum des Weltchristentums, der
im Bann einer heterotopischen Imagination christlichen Zusammenlebens in der Stadt
Gottes steht.

Einen alternativen Zugang zu transozeanischen Beziigen aus indigen-christlicher
Perspektive bietet eine Forscher*innengruppe um Klaus Koschorke. Koschorkes Ansatz,
inzwischen als >Miinchner Schule« bekannt, widmet sich der Analyse von polyzentrischen
Strukturen des Weltchristentums. So geht es etwa darum, Diskurse christlicher Eliten in Asien
und Afrika um 1900 zu kartieren, Verbindungslinien zu dokumentieren und wechselseitige
Einflussnahmen auf zentral erachtete Themen herauszufiltern. Als ressourcenreiche Quellen
erweisen sich Journale, in denen sich die intellektuellen Wortfithrer einheimischer Kirchen
in Siid- und Westafrika, in Indien und in den Philippinen positionieren.' Zu den von ihnen
offentlich debattierten Themen zdhlen kirchliche Autonomieforderungen und Gleich-
stellungsrechte, die Anerkenntnis einheimischer Kirchenfithrung oder auch eine starkere
Beachtung anderer Religionsformen in lokalen Kontexten des Weltchristentums. Durch den
Fokus auf den Siid-Siid-Austausch christlicher Pionierfiguren von kirchlichen Autonomie-
bestrebungen kommen also erstaunliche Ubereinstimmungen iiber kirchliche Forderungs-
kataloge heraus, die sich durch die Austauschkanile von Publikationsorganen des einhei-
mischen Christentums verstiarken. Gleichwohl stellen die Diskurse die Positionierungen
von frithen christlichen Bildungseliten dar, die sich zumal in relativer Ndhe und Absetzung
zum Missionschristentum des Nordens definieren. Bemerkenswert ist der transkontinentale
Austauschraum.?® Das transatlantische Beziehungsnetz, das noch bei Cabritas Studie zur
Glaubensheilungsbewegung dominiert, verschiebt sich hin zu einem polyzentrischen Eliten-
diskurs, dessen Dynamik sich mehrheitlich unter indigenen kirchlichen Unabhéngigkeits-
bewegungen im Raum des Indischen Ozeans entfaltet.

Nehmen wir zum Vergleich die Konversionserzahlung Lenshinas. Auch sie fiihrt in einen
alternativen Kommunikationsraum von transozeanischer Weite. Das bevorzugte Kom-
munikationsmittel von AUK mit ihren Anhdnger*innen unter unteren sozialen Schichten sind
Visionen, Auditionen und orale Uberlieferung - das von (missions-)christlichen Bildungseliten
zur Herstellung von kritischer transnationaler Offentlichkeit hingegen sind Printmedien.
Entgegen einem transkontinentalen Elitenaustausch zur Herstellung einer medialen Offent-
lichkeit erfolgt in AUK die kollektive Geddchtnisbildung iiber prophetisch-autoritative
Imaginationsrdume, durch die weit entfernte, gleichsam ozeanische Kontaktraume erschlossen
werden. Mit der Bildung von solchen Imaginationsrdumen iiberschreiten AUK - und zwar
im eminent bedeutsamen Genre von Berufungs- und Konversionsnarrativen - afrozen-
trische Topographien. Wie an anderer Stelle ausgefiihrt, findet sich solche Neuvermessung
von Grofiraumen recht verbreitet im Spektrum von AUK und verteilt auf afrikanische




380 Andreas Heuser

Regionen.?! Sie gehdrt zum festen autobiographischen Repertoire von Griindungspro-
phet*innen, das in die einzelnen AUK eingespeist wird, erhoht die Aura jener (meist minn-
lichen) Wandercharismatiker und ihrer (gemischten) Begleitteams, die so typisch fiir die
AUK-Bewegung sind. Die imaginativen Welthorizonte erzihlen die eigene Geschichte von AUK
mit unerwarteten Konfigurationen, betonen eine hohe Mobilitit, die typisch fiir migrantische
Sozialmilieus ist, und verbinden bislang unbekannte, auch transozeanische Beziehungsraume.

4 Ausblick:
»Rhizomatische« Konturen der AUK-Geschichte

Die globalgeschichtliche Einordnung der AUK-Bewegung befindet sich noch in einer Eroft-
nungsphase, mit allerdings wichtigen Neuakzentuierungen, die bisheriges Kompendiumwissen
tiber AUK verriicken. Es kommen sich ausweitende historische Beziige in den Blick, die die
bisherige Afrozentrik in der AUK-Historiographie dezentrieren. Ebenso wird die gewohnte
missionsgeschichtliche Normierung zerstreut, die AUK als Reaktionsphanomen, als nicht-west-
liche Form des afrikanischen Christentums klassifiziert. Die transnationale Wende in der
AUK-Historiographie holt die AUK-Bewegung in die Geschichte des weltweiten Christentums
hinein. Identitétsbildung in AUK setzt Christentumsformen des globalen Siidens miteinander
in Beziehung. Die Neugierde auf sagenhafte Begegnungsrdume des globalen Siidens betont die
Gravitit, mit der sich AUK in der globalen Verflechtungsgeschichte des Christentums verorten.

Das sind weitreichende Schlussfolgerungen, die weiterer Detailstudien bediirfen. Der
Hinweis auf die tin-trunk Bible birgt eine Problemanzeige auf der materialen Ebene. Die
Rekonstruktion der transnationalen, transozeanischen Austauschbeziehungen muss sich einer
Verhiillung, wenn nicht einem Schweigen der Quellen stellen. Im Normalfall liegen diesbeziig-
liche Hinweise auf die christentumsgeschichtliche Vernetzung von AUK in tief abgelagerten
Schichten der oral history verborgen. Wie das Beispiel der tin-trunk Bible zeigt, tauchen die
Spurenlegungen des kollektiven AUK-Gedachtnisses mitunter unverhofft auf - sie spiegeln
gewissermaflen rhizomatische Konturen der AUK-Geschichte. Wer den Spuren nachgeht
und fragmentierte Materialien mit neuem Erkenntnisinteresse sichtet, kann mit bemerkens-
werten Ergebnissen belohnt werden. So tauchen im Rahmen einer Fallstudie zur stidafri-
kanischen Shembe-Kirche, an der die Afrozentrik von AUK forschungsgeschichtlich gleichsam
paradigmatisch durchexerziert wurde, bisher ginzlich unbekannte Stid-Stid-Konnektivititen
auf - in diesem Fall vermittelt durch neuseeldndische Maori-Seeleute. Signifikant ist, dass
diese transozeanische Kontaktzone sich an den grassroots — nicht im Elitenaustausch - bildet.
Dieser Black Indian Ocean, wie ich ihn anderswo bezeichnet habe, bereitet den Weg dafiir, auch
andersreligidse Austauschformationen in die Genese der AUK-Bewegung einzubeziehen.?” In
der >zerstreuten« Geschichte des Black Indian Ocean geht es um Wahrnehmung von Anders-
heit, darum, eigene Verstehensmaglichkeiten kulturell-religioser Fremdheit zu erschliefSen.
Die rhizomatische Detektivarbeit, die unverhofften Hinweisen nachsptirt, widersetzt sich
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Der Padroado-Propaganda-Konflikt

im katholischen Indien und die Entstehung Rom-unabhingiger Katholizismen
im Asien der Jahrhundertwende (19./20.Jh.)

von Klaus Koschorke

Zusammenfassung
Der Padroado-Propa-
ganda-Konflikt im Indien und
Sri Lanka des 19.Jh.s war kei-
neswegs nur der Streit zweier
rivalisierender hierarchischer
Instanzen — der portugiesi-
schen Krone und der papst-
lichen Missionszentrale. Er
mobilisierte auch Laienchristen
und einheimische Priester vor
Ort und fuhrte zunachst inner-
katholisch zum sog. »goanesi-
schen Schisma« und spater zur
Genese rom-unabhangiger
Katholizismen in Indien und
dem benachbarten Ceylon (Sri
Lanka), mit Ausstrahlung auch
auf andere Regionen in Asien.
Der vorliegende Beitrag dis-
kutiert zwei solcher Rom-freier
Bewegungen: die 1888 gegriin-
dete Independent Catholic
Church of Ceylon, Goa and
India und die 1902 etablierte
Iglesia Filipina Independiente,
die alsbald Beziehungen zuei-
nander aufnahmen. Getragen
wurden sie nicht nur von Tradi-
tionalisten, sondern v.a. auch
von modernen einheimischen
Eliten. Beide Kirchen ordnen
sich zugleich ein in den wei-
teren Zusammenhang indepen-
dentistischer Bewegungen im
christlichen Asien und Afrika,
die zu Beginn des 20.Jh.s vor
allem in protestantischen Mis-
sionsgebieten zu beobachten
war.
Schliisselbegriffe
- Padroado-Propaganda-
Konflikt
- Goanesisches Schisma
- rom-unabhéngige
Katholizismen
- missionsunabhangige
Bewegungen

Abstract
The Padroado-Propaganda
conflict in India and Sri Lanka
in the 19th century was by no
means just a dispute between
two rival hierarchical authori-
ties — the Portuguese crown
and the pontifical mission cen-
ter. It also mobilized lay Chris-
tians and local priests and led
first to the so-called »Goan
schism« within the Catholic
Church and later to the genesis
of forms of Catholicism in India
and neighboring Ceylon (Sri
Lanka) which were independ-
ent of Rome, with spillover ef-
fects to other regions in Asia
as well. This article discusses
two such Rome-free move-
ments: the Independent Ca-
tholic Church of Ceylon, Goa
and India, founded in 1888,
and the Iglesia Filipina Inde-
pendiente, established in
1902.These movements swiftly
established relations with each
other. Both movements were
supported not only by tradi-
tionalists, but also by modern,
indigenous elites. At the same
time, both churches fit into the
broader context of independ-
entist movements in Christian
Asia and Africa, which could
be observed at the beginning
of the 20th century, especially
in Protestant missionary areas.
Keywords
- Padroado-Propaganda

conflict
- Goan schism
- Forms of Catholicism

independent of Rome
- Movements independent

of mission influence

Sumario
El conflicto Propaganda-Pa-
droado en la India y Sri Lanka
en el siglo XIX no fue en abso-
luto una simple disputa entre
dos autoridades jerarquicas
rivales — la corona portuguesa
y el centro misionero papal.
También movilizé a los cristia-
nos laicos y a los sacerdotes
locales y condujo primero al
llamado »cisma de Goa« den-
tro de la Iglesia catdlica y mas
tarde a la génesis de los cato-
licismos independientes de
Roma en la India y en la vecina
Ceilan (Sri Lanka), que también
se extendieron a otras regiones
de Asia. Este articulo analiza
dos de estos movimientos inde-
pendientes de Roma: la /nde-
pendent Catholic Church of
Ceylon, Goa and India, funda-
da en 1888, y la Iglesia Filipina
Independiente, creada en 1902,
que pronto establecieron rela-
ciones entre si. Estos movimien-
tos fueron apoyados no sélo
por los tradicionalistas, sino
también por las élites indigenas
modernas. Al mismo tiempo,
ambas iglesias se inscriben en
el contexto mas amplio de los
movimientos independentistas
de cristianos en Asia y Africa,
que se pudieron observar a
principios del siglo XX, especial-
mente en las zonas de mision
protestantes.
Palabras clave
- Conflicto de Propaganda-
Padroado
- Cisma de Goa
- Catolicismos independientes
de Roma
- Movimientos independientes
de la mision
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ines der klassischen Themen der katholischen Missionsgeschichte Stidasiens stellt

der sogenannte Padroado-Propaganda-Konflikt im Indien des 19. Jahrhunderts dar.!

Ausgelost wurde er durch die Neuorganisation der katholischen Asienmission unter
Papst Gregor XVI. (reg. 1831-1846). Diese kollidierte mit den traditionellen Patronatsrechten
Portugals bei der Besetzung kirchlicher Amter in Ubersee — Rechten, auf denen Portugal
hartnickig insistierte, obwohl es schon infolge seiner schrumpfenden Kolonialprasenz auf
dem indischen Subkontinent immer weniger fahig (und willens) war, die aus dem Missions-
patronat erwachsenden Verpflichtungen auch zu erfiillen. 1834 begann die pépstliche
Missionszentrale — die Congregatio de Propaganda Fide — mit der Einrichtung Apostolischer
Vikariate bzw. eigener Organisationsstrukturen in Indien, unter Missachtung iberkommener
portugiesischer Vorrechte. 1838 reduzierte der Vatikan im berithmten Breve Multa praeclare
die Jurisdiktion der Erzdizese Goa auf die Gebiete unter aktueller portugiesischer Kontrolle.
Dieser Entscheid wurde jedoch von portugiesischer Seite nicht anerkannt. Es folgten heftige
und teils gewalttitige Auseinandersetzungen, die um 1850 einen Hohepunkt erreichten. Der
Konflikt schwelte lange Zeit und fand erst mit dem Konkordat von 1886 unter Papst Leo XTII.
(reg. 1878-1903) ein vorlaufiges Ende. Das Konkordat sah eine Abgrenzung der Zusténdig-
keitsbereiche vor und erméglichte so die die Errichtung einer einheitlichen katholischen
Hierarchie in ganz Indien mit insgesamt sieben Kirchenprovinzen. Dabei wurde die Provinz
in Goa dem Padroado und die iibrigen (Agra, Bombay, Verapoly, Calcutta, Madras,
Pondicherry) der Propaganda unterstellt. Zugleich fithrte das Konkordat zu Neuerungen
im katholischen Schulwesen und auf anderen Feldern kirchlichen Lebens.

Der Padroado-Propaganda-Konflikt war weit mehr als nur der Streit zweier rivalisierender
hierarchischer Instanzen um jurisdiktionelle Kompetenzen. Er mobilisierte auch die Basis
und fiihrte zunachst innerkatholisch zum sog. »goanesischen Schisma« und spater zur Genese
rom-unabhangiger Katholizismen in Indien und dem benachbarten Ceylon (Sri Lanka), mit Aus-
strahlung auch auf andere Regionen in Asien. In Goa (und anderen zuvor dem portugiesischen
padroado unterstehenden Gemeinden) stieflen die organisatorischen Neuerungen der Kurie
seit den 1830er Jahren auf den entschiedenen Widerstand einheimischer Glaubiger und Priester.
Diese hatten ein durchaus beachtliches Eigenbewusstsein sowie teils auch einen ausgepragten
lusophonen Patriotismus entwickelt. Zugleich konnten sie auf eine ruhmreiche Vergangenheit
zuriickblicken - darunter insbesondere auf die heroischen Aktivitdten goanesischer Oratorianer
wie des spater heiliggesprochenen Joseph Vaz (1651-1711), die im 17 und 18.Jahrhundert im
benachbarten Ceylon als Untergrundpriester mafigeblich zum Wiedererstarken des dort unter
niederldndischer Herrschaft verfolgten Katholizismus beigetragen hatten. Der Widerstand
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Bd.vi/1, Freiburg/Basel/Wien

1985 [Nachdruck], 619-624; Josef
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British Period, Vol.1-viil, Dehiwala
1992-2003; Ernest R. HULL, Bombay
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trische Strukturen der globalen
Christentumsgeschichte, in: Richard
FRIEDLI/Jan A. B.JONGENEEL/Klaus
KOSCHORKE /Theo SUNDERMEIER/
Werner USTORF (Hg.), Intercultural
Perceptions and Prospects of World
Christianity, Frankfurt a.M./New
York/Oxford u.a. 2010, 105-126;
DERS./Adrian HERMANN (Hg.),
Polycentric Structures in the History
of World Christianity / Polyzentrische
Strukturen in der Geschichte des
Weltchristentums, Wiesbaden 2014;
sowie die verschiedenen Beitrdge
zum Thema in: Ciprian BURLACIOIU/
Adrian HERMANN (Hg.), Veranderte
Landkarten. Auf dem Weg zu einer

polyzentrischen Geschichte des
Weltchristentums. Festschrift Klaus
Koschorke, Wiesbaden 2013.

3 Wei JIANG, »True Catholicism« in
Colonial South Asia: The Independent
Catholics in Ceylon and India in the
late Nineteenth and Early Twentieth
Centuries, Wiesbaden 2022.




383

Der Padroado-Propaganda-Konflikt im katholischen Indien

goanesischer Traditionalisten gegen die vom Vatikan verfiigten organisatorischen Neuerungen
fithrte in Goa und anderen Gebieten (wie Bombay) zum sogenannten goanesischen Schisma der
Jahre zwischen 1838 und 1862 (bzw. 1886). Dabei handelte es sich zwar nicht um ein Schisma
im strikten kirchenrechtlichen Sinn (da die Autoritit des Papstes von beiden Konfliktparteien
nicht in Frage gestellt wurde). Wohl aber etablierte sich vielerorts eine »doppelte Jurisdiktion«,
das heifit das Nebeneinander von Padroado- und Propaganda-Gemeinden auf engem Raum.
Begleitet waren die Auseinandersetzungen wiederholt von Akten der Gewalt.

Das Konkordat von 1886 entscharfte zwar die Situation. Es bedeutete aber keineswegs das
Ende der Streitigkeiten. Vielmehr loste es neue Kontroversen aus und fiihrte in Indien wie in
Sri Lanka zur Entstehung einer Rom-unabhéngigen Protestbewegung. Diese vernetzte sich
ihrerseits mit anderen christlichen Gruppen und suchte sich zugleich einer Allianz Rom-freier
Katholizismen in Asien und weltweit anzuschlieflen. Die Rede ist von der 1888 etablierten
Independent Catholic Church of Ceylon, Goa and India. Diese wird in traditionellen Dar-
stellungen zur katholischen Missionsgeschichte Asiens allenfalls kurz erwéihnt (etwa unter
dem Stichwort »jakobitische Schismatiker«). Sie hat jedoch - ebenso wie andere Rom-freie
Bewegungen im Asien um die Wende vom 19. zum 20. Jahrhundert - in jiingster Zeit im Rahmen
der Diskussion um polyzentrische Strukturen der globalen Christentumsgeschichte? erhebliche
Beachtung gefunden und nun in der 2022 erschienenen Studie von Wei Jiang eine mono-
graphische Behandlung erfahren.* Andere neuere Publikationen sowie ein Digitalisierungs-
projekt befassen sich mit der 1903 gegriindeten Iglesia Filipina Independiente (IFI), mit der die
unabhingigen Katholiken Sri Lankas alsbald in Kontakt traten.* Zugleich ordnen sich diese
regionalen Protestbewegungen ein in den weiteren Horizont eines indigenen kirchlichen
Independentismus in Asien und Afrika um das Jahr 1900, bei dem sich - getragen zumeist von
protestantischen Akteuren - innerkirchliche Emanzipationsbestrebungen mit dem aufkom-
menden Nationalismus asiatischer und afrikanischer Gesellschaften in der Hochphase des
europiischen Kolonialismus verbanden.’

Bemerkenswert an der Genese der unabhangigen katholischen Bewegung in Sri Lanka und
Teilen Indiens ist unter anderem die heterogene Trigerschaft. Es waren keineswegs nur Tradi-
tionalisten und Nostalgiker, die den alten Zeiten nachtrauerten und sich gegen die neuen - von
der Propaganda entsandten — Priester aus Italien, Frankreich oder Spanien wehrten, die in Sri
Lanka zunehmend die altgedienten (und landeskundigen) goanesischen Oratorianer ersetzten.
Die Opposition wurde ebenso von engagierten Laien und Vertretern der westlich gebildeten
modernen Elite getragen. Diese machten sich zum Wortfithrer zunéchst der Padroadisten und
spdter der »schismatischen« Independentisten in Goa, Indien und Sri Lanka.
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siehe neben der Studie von Peter-Ben
SMIT (Old Catholic and Philippine
Independent Ecclesiologies in History.
The Catholic Church in Every Place,
Leiden/Boston 2011) insbesondere die
Arbeiten von Adrian Hermann; so
jungst: Adrian HERMANN, Native
Christians Writing Back? The Periodi-
cals of the Iglesia Filipina Indepen-
diente in the Early Twentieth-Century
Philippines, in: Arun W. JONES (Hg.),
Christian Interculture: Texts and
Voices from Colonial and Postcolonial
Worlds, Penn State University Press
2021, 189-213; DERS., Selected Journals
from Four Regions: 1v. The Philippines,
in: Klaus KOSCHORKE /Adrian

HERMANN /Ciprian BURLACIOIU /
Phuti MOGASE (Hg.), Discourses of
Indigenous Christian Elites in Colonial
Societies in Asia and Africa around
1900. A Documentary Sourcebook
from Selected Journals, Wiesbaden
2016, 337-446; DERS., Philippinen, in:
Klaus KOSCHORKE /Adrian HERMANN /
Frieder LUDWIG/Ciprian BURLACIOIU
(Hg.), »To give publicity to our
thoughts«. Journale asiatischer und
afrikanischer Christen um 1900 und
die Entstehung einer transregionalen
indigen-christlichen Offentlichkeit,
Wiesbaden 2018, 53-62, 83-91,
109-114, 133-140, 191-202; sowie das
von ihm initiierte digitale Editionspro-
jekt der British Library: Anti-coloni-

alism and religious independence in
the Philippines around 1900: Preser-
ving the archival records of the early
history of the Iglesia Filipina Inde-
pendiente. An Endangered Archive
Project at The British Library (https://
doi.org/10.15130/EAP855).

5 Vgl.Klaus KOSCHORKE, Christliche
Internationalismen um 1910, in:
KOSCHORKE /HERMANN /LUDWIG /
BURLACIOIU, »To give Publicity to our
thoughts« (Anm. 4), 261-282, v. a.
263ff.




384 Klaus Koschorke

Fiir die erste Gruppe steht etwa der goanesische Priester Miguel Filipe, der 1842 als Subdia-
kon aus Goa ins srilankanische Mantotte kam. Bereits zwei Jahre spéter wurde er vom Apos-
tolischen Vikar von Jaffna, Bettachini, seines Amtes enthoben, da er die 6rtlichen Katholiken
zum Widerstand gegen die neuen europiischen Missionare anstachelte, die Autoritdt des
Apostolischen Vikars bestritt und »schreckliche Dinge« tiber die Propaganda verbreitete.®
Auch spiter zihlte die Region um Mannar und Mantotte im Norden der Insel zu den Hotspots
des srilankanischen Independentismus. Uberregional anerkannter Sprecher der Padroadisten
in Indien und Ceylon wurde José Camillo Lisboa (1823-1897), Arzt, Professor in westlicher
Medizin, Syndikus der Universitit Bombay und Botaniker mit erheblichem Einfluss in
goanesischen intellektuellen Kreisen in Indien, Ceylon und Europa. Zusammen mit seinem
Neffen Pedro Manuel Lisboa Pinto (1856-1898), der sich spiter der Padroado-Kampagne in
Ceylon widmete, wurde er auch politisch aktiv. Er war Mitbegriinder des politischen Wochen-
blattes Abelha de Bombaim in Bombay und agitierte gegen den Machtmissbrauch durch den
portugiesischen Gouverneur von Goa. Zugleich betonte er aber seine Loyalitdt gegentiber
der portugiesischen Krone und verstand sich nicht weniger als seine Gesinnungsgenossen in
Europa als portugiesischer Patriot. Im Umfeld der Debatten um das Konkordat von 1886 plante
er eine Delegation der Pro-Padroado-Fraktion in Bombay und Goa nach Europa, um sowohl
den Konig von Portugal wie den Heiligen Stuhl in Rom in direkter Kommunikation - also
unabhingig von den Einfliisterungen der Propaganda-Bischéfe in Asien - iiber die Anliegen der
indischen Katholiken zu informieren. Zu diesen Anliegen zéhlte der Wunsch nach Beibehaltung
des portugiesischen Patronats ebenso wie die Forderung nach Errichtung einer einheimischen
Hierarchie in allen dem Padroado unterstehenden Missionen in Indien, Ceylon und Malacca.”

Diese Gesandtschaft brach im Mirz 1887 von Bombay aus nach Lissabon auf. Sie stand
unter Leitung des bereits erwdhnten Pedro Manuel Lisboa Pinto als »Delegate of the
Eastern Catholics of the Padroado«. Allerdings fanden die »6stlichen Katholiken« weder
in Portugal noch in Rom Gehor. Damit waren alle Hoffnungen auf eine Regelung im
Rahmen des bestehenden Kirchensystems beendet. Pinto kehrte nach Indien zuriick, gab
das Padroado-Unternehmen auf und schloss sich den unabhingigen Katholiken Ceylons
an. Diese hatten im Februar 1888 - in Protest gegen die starre Haltung Roms unter einem
»irregeleiteten und falsch informierten« Papst [Leo XIIL.] - mit dem »Joch der Propaganda«
gebrochen und waren umgehend vom rémisch-katholischen Erzbischof von Colombo, dem
Franzosen Christoph-Etienne Bonjean 0.M.1, exkommuniziert worden. Zentrum der neuen
Gemeinschaft (die zundchst unter dem Namen Independent Catholic Mission firmierte)
wurde die Kirche Buona Morte in Hultsdorf (im heutigen Distrikt 16 von Colombo).?

Die weitere Entwicklung des unabhéngigen Katholizismus auf der Insel kommentiert
Wei Jiang, deren detaillierter Darstellung ich hier folge, mit diesen Worten:

»We emphasize two aspects in the short history of this Mission. On the one hand, it
was the laymen’s agency and quest for religious and social changes of the Catholics in
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Ceylon that called for a change of subjection. The intensified coercive measures of the
propaganda bishops over the Padroadist congregations might have been the trigger
of their identification with of the global trend of the independent Catholic movement
reacting to the first Vatican Council. On the other hand, the independent Catholics were
not isolated from the dynamic social movements in Ceylon that aimed at creating a
modern and industrial civil society. Such movements had attracted elites from all religious
backgrounds, specifically Buddhists, Muslims, and even our Independent Catholics «.”

Die Einzelheiten dieser ebenso spannenden wie verwickelten Geschichte sind der
genannten Monographie von Wei Jiang zu entnehmen. Deren Komplexitdt wird nochmals
gesteigert durch Personen wie Antonio Francisco Xavier Alvares (1836-1923), durch den
die Entwicklung der jungen Bewegung eine entscheidend neue Wendung nahm. Alvares
war ein ehemaliger romisch-katholischer Priester aus Goa, der mafigeblich an der
Vorbereitung der erfolglosen Europa-Reise indischer Padroadisten von 1887 beteiligt
gewesen war. Nach deren Scheitern beschloss er, Goa zu verlassen und sich der Syrisch-
Orthodoxen Kirche in Kottayam im indischen Travancore anzuschlieflen. Auf Bitten der
unabhéngigen Katholiken in Colombo nun, die seit ihrer Exkommunikation durch den
romischen Erzbischof Bonjean ohne geistliche Betreuung dastanden und sich darauthin
»unter den Schutz des [syrisch-orthodoxen] Patriarchen von Babylon« stellten, wurde
Alvares 1887 vom Metropoliten Mar Dionysius VI. (1858-1934) mit dem Titel eines Apos-
tolischen Prifekten nach Colombo geschickt, wo er im August 1888 die erste Messe in
der Kirche Buona Morte zelebrierte. Sowohl in Colombo wie in Mannar erhielten die
Independentisten in der Folgezeit weiteren Zulauf. Fiir 1888 gaben sie selbst ihre Zahl auf
der Insel mit ca.10.000 an (andere Quellen sprechen von ca. 5.000 Mitgliedern). Zusammen
mit Lisboa Pinto kiitmmerte sich Alvares aber auch um die ehemals dem portugiesischen
Padroado unterstehenden indischen Gemeinden in Bombay, Travancore und Madras. 1889
wurde Alvares dann als »Mar Julius I.« zum syrisch-orthodoxen »Erzbischof von Ceylon,
Goa und Indien« (unter Ausschluss von Malabar) konsekriert.!® Damit waren die katho-
lischen Independentisten Ceylons zugleich in die »Malankara Syrian Orthodox Churchc«
integriert und Teil der thomaskirchlichen Tradition Indiens geworden. In der Folge nahm
die Bewegung den neuen Namen Independent Catholic Church of Ceylon, Goa and India
an. Zugleich suchte sie weiterhin Verbindung auch zu anderen Rom-freien Kirchen in
Asien und weltweit aufzunehmen.

Ein dauerhaftes Problem der neuen Gemeinschaft war der Priestermangel. Denn der
Nachschub geweihter Kleriker aus Goa und Travancore stockte. 1903 erfuhr Stephen Silva,
prominenter Lajenreprasentant (» Trustee«) der unabhingigen Katholiken in Colombo, aus
der internationalen Presse von der Existenz der Iglesia Filipina Independiente (IFI) in den
Philippinen. Diese - bis heute bestehende — grofite rom-unabhéngige katholische Kirche
Asiens war 1902 durch die Aktivititen des philippinischen Intellektuellen Isabelo de los Reyes
(1864-1938) und des ehemaligen philippinischen romisch-katholischen Priesters Gregorio
Aglipay (1860-1940) gegriindet worden. Die IFI kann als spites Resultat der philippinischen
Revolution von 1896 und besonders der langwierigen Konflikte zwischen dem philippi-
nischen Klerus und den hegemonialen spanischen Ménchsorden bezeichnet werden, die sich
besonders in der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts im Inselreich intensiviert hatten. Zentrale
Akteure waren dabei neben den Vertretern der einheimischen Geistlichen die sogenannten
ilustrados (» Aufgeklérten«), die kosmopolitische Schicht philippinischer Intellektueller, die
zundchst Gleichbehandlung unter dem spanischen Gesetz und spéter die Freiheit erst von
spanischer und dann von amerikanischer Kolonialherrschaft forderten."
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Stephen Silva sah in der IFI offenkundig einen natiirlichen Verbiindeten, weshalb er
am 23.4.190e folgendes Schreiben an Gregorio Aglipay als das Oberhaupt der IFI schickte.
Dieser Brief wurde sowohl auf Englisch wie Spanisch wie auch in Ubersetzung ins lokale
Tagalog in der Presse der IFI verdffentlicht. Er ist — auch ganz abgesehen vom Thema
Priestermangel - allein schon durch diese prominente Form der Verdffentlichung hochst
bedeutend als frithes Dokument der direkten Kontaktaufnahme zweier rom-unabhéngiger
katholischer Kirchen im Asien zu Beginn des 20. Jahrhunderts.

A Letter from the Independent
Catholics of Ceylon

His Lordship The Right Rev. Aglipay

Bishop of the Independent Catholic Church
Manila/Philippine Island|[s]
May it please Your Lordship,

Having accidentally read a paragraph in an American Magazine about your movement in
the capital of the Philippine Island, I beg to write you the following.

We, who are at present called the Independent Catholics of Ceylon, had been a
religious body under the patronage of the Kings of Portugal from time immemorial up
to the year 1886 subject of course to the spiritual jurisdiction of the Roman Catholic
Church. We had all throughout received clergy for our ministrations from the Archdio-
cese of Goa in India.

In 1886, the Pope and the King of Portugal entered into a Concordat whereby the
King of Portugal undertook to withdraw his patronage from Ceylon. The Pope on the
authority of this Concordat obliged us to go under the French Oblates who are in the
Island. But our Christians refused to obey this order and closed our Churches against
them. Subsequently, we joined the Church of Antioch and worked with some Goa clergy.
We find difficult to continue in this state for we cannot get sufficient priests to work
independently of Rome.

Will your Lordship be able to send us two priests intelligent and good in their moral
conduct. Most of our people speak Portuguese and if you can send one or two Spanish
priests here will be very good as we could easily understand them. We also speak the English
language and even a priest who speak English will answer our purpose.

I do not like to write further as I do not know whether this letter will be received by you.
Directly I receive a reply from your Lordship I will give you all information concerning
our mission.

[...] My Lord - Begging your blessing I beg to remain, Yours Obediently, Stephen Silva.'?

12 Quelle: La Verdad 1,18 (20. Mai
1903); Dokument abgedruckt in:
KOSCHORKE /HERMANN u. a.,
Discourses of Indigenous Christian
Elites (Anm. 4), 441.

13 JIANG, »True Catholicism«
(Anm. 3), 75ff.
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Die (nur teilweise erhaltene) Korrespondenz zwischen Colombo und Manila ging weiter.
Zur Entsendung philippinischer Kleriker (und personellen Unterstiitzung der unabhédngigen
Katholiken Ceylons aus Manila) kam es jedoch nicht. Auch sonst erlebten die srilanka-
nischen Independentisten nach der Jahrhundertwende (und dem Tod prominenter
Fihrungspersonlichkeiten) eine Periode des Niedergangs. Eine letzte eigenstindige
Gemeinde ist um das Jahr 1930 bezeugt. Anders die IFI in den Philippinen, die im ersten
Dezennium des 20. Jahrhunderts zeitweise ca.20-25% der Inselbevolkerung umfasste. Noch
heute stellt sie mit ca. 917000 Mitgliedern (Stand 2010, geméf; dem 2015 Philippine Statistical
Yearbook) eine beachtliche religiose Minderheit im Inselreich dar.

Der vorliegende Beitrag kann nur eine knappe Skizze der hier erorterten Entwicklungen
auf der Basis der angefithrten neueren Forschungen bieten. Hervorzuheben sind ins-
besondere zwei Aspekte. Bemerkenswert ist einerseits die Selbsteinordnung der genannten
Bewegungen in einen weiteren - iiberregionalen bzw. globalen - Zusammenhang. Dies gilt
zundchst fiir die unabhéngigen Katholiken Ceylons. Ihr publizistisches Sprachrohr - der
1892 gegriindete Independent Catholic — enthélt eine Fiille internationaler Nachrichten und
zeigt sich wohl informiert tiber die christliche Welt innerhalb und auflerhalb Sri Lankas.
Umgekehrt fand diese Zeitschrift Beachtung auch in politischen und religiésen Journalen
in Sri Lanka, Indien, Europa und den USA. In der kolonialen Presse Ceylons wurde der
Gegensatz der Bewegung sowohl zum portugiesischen Padroado wie zum romischen
Papsttum wahrgenommen und ihre Sympathien zu den européischen Altkatholiken um
»Dr. Dollinger« hervorgehoben. Erwidhnung fand sie sogar im protestantischen Deutsch-
land (etwa im >Theologischen Jahresbericht« des evangelischen Theologen Heinrich Holtz-
mann von 1893). Kontakte bestanden nicht nur in die Philippinen, sondern insbesondere
auch zu Représentanten eines Rom-freien Katholizismus in Nordamerika. Einen in der
ceylonesischen Offentlichkeit viel beachteten Héhepunkt fand diese Entwicklung in der
feierlichen Bischofsweihe des franzosischen Priesters Joseph René Villatte (1854-1929) 1892
in Colombo. Vilatte war von seiner altkatholischen Gemeinde in Visconsin (USA) als Bischof
vorgeschlagen worden. Auf der Suche nach einer Bischofsweihe in apostolischer Sukzession
fand er schliefSlich Gehér beim Syrisch-Orthodoxen Patriarchen (»von Antiochien«)
Ignatius Peter IV. Die Bischofskonsekration selbst wurde dann am 29.5.1892 in der
»Kathedrale« von Buona Morte in Colombo durch drei indische Bischofe - darunter Alvares
bzw. Mar Julius I. - vollzogen."* Erstmals wurde damit ein Europder im kolonialen Ceylon
in einer Kirche einheimischer unabhéngiger Katholiken zum Bischof geweiht — zweifellos
ein Ereignis von hoher Symbolkraft, und dies auf dem Héhepunkt européischer Kolonial-
herrschaft in Stidasien.

Noch starker war der globale Horizont ein Faktor bei der Genese der Iglesia Filipina
Independiente (IFI). Sie verstand sich als Teil einer Bewegung Rom-freier Kirchen in Asien
und weltweit. Bereits vor ihrer Griindung waren Aglipay und de los Reyes mit Vertretern
der amerikanischen protestantischen Missionen in Verbindung getreten (darunter mit
Charles Brent, der spiter als Initiator von Faith and Order in der westlichen Okumene-
Bewegung eine wichtige Rolle spielen sollte). Dies freilich ohne Erfolg, doch die Gespréche
gingen weiter. Mehr versprechend hingegen schienen die frithen Kontakte zu den Alt-
bzw. Christkatholiken in Europa. Diese gingen auf eine Initiative des christkatholischen
Bischofs Eduard Herzog in Bern zuriick, der 1903 zwei Briefe an Aglipay schickte. Darin
warb er fiir eine engere Kooperation und »briiderliche Union« der Rom nicht unter-
stehenden katholischen »Nationalkirchen«. Zugleich wiirdigte er die philippinische
Kirche als Teil einer globalen Bewegung der Loslosung von Rom. Auch dieser Kontakt
wurde spiter zunédchst abgebrochen, in den 1960er Jahren aber wieder aufgenommen
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und fithrte dann zu einer stirkeren und dauerhaften Vernetzung zwischen der IFI und
altkatholischen Kirchen. - Der Briefwechsel der IFI mit den unabhadngigen Katholiken
in Ceylon, Goa und Indien ist bereits erwdhnt worden. Diese Korrespondenz wurde in
der Publizistik der IFI in mehreren Sprachen abgedruckt — und zugleich als Ausweis der
internationalen Anerkennung der philippinischen Kirche prasentiert. Gleiches gilt fiir ein
Schreiben von Joseph René Vilatte, inzwischen Erzbischof der unabhingigen >American
Catholic Church« sowie eine der zentralen Figuren der internationalen katholischen
Unabhingigkeitsbewegungen. Auch sein Brief wurde in der IFI-Presse veréffentlicht
und als Ausweis der Tatsache gewtirdigt, dass die IFI keine lokal begrenzte, sondern
eine global orientierte Kirche sei, »that prides itself on embracing all men of all races«.
An anderer Stelle erwidhnt das IFI-Blatt auch eine »internationale Liga [sc. Rom-freier]
»katholischer« Priester«, mit denen die Philippiner in Austausch stiinden. Zugleich wird
von Anerkennungsschreiben (»message[s] of recognition«) fiir die IFI aus verschiedenen
Lindern berichtet, so aus Costa Rica und aus dem heutigen Vietnam.' Diese Nachrichten
lassen sich im Einzelnen nicht weiter verfolgen. Sie veranschaulichen aber erneut die
enorme Bedeutung, die der Selbstbeschreibung als Teil einer internationalen Bewegung
im Eigenverstdndnis der IFI zukam.

Zum Schluss sei noch auf einen weiteren Aspekt hingewiesen, der die Bedeutung
der hier vorgestellten Paradigmen iiber den konkreten Einzelfall hinaus verdeutlicht.
Independentistische christliche Bewegungen waren bisher ein zentrales Thema vor allem
in der Historiographie zum protestantischen Afrika und Asien seit Beginn des 20.Jahr-
hunderts. Intensiv erforscht worden sind diese in jiingerer Zeit insbesondere fiir das
subsaharische Afrika, wo es seit den 1890er Jahren in verschiedenen Regionen eine Welle
missionsunabhéngiger Kirchengriindungen unter afrikanischer Fithrung gab. So zeitgleich
zundchst vor allem in Siidafrika und Westafrika, und zwar zunéchst ganz unabhingig
voneinander, da sie jeweils durch eine analoge Konfliktkonstellation ausgelost wurden: den
wachsenden Widerspruch zwischen den Emanzipationsbestrebungen indigen -christlicher
Eliten und einheimischer Kleriker - oft Absolventen westlicher Missionsschulen — und dem
wachsenden Paternalismus (und zunehmend auch Rassismus) europdischer Missionare.'®
Erst in einem zweiten Schritt (und dennoch bemerkenswert frith) kam es hier dann auch
zu iiberregionalen - und teils sogar transatlantischen - Vernetzungen der neu gebildeten
African Independent Churches. So im Fall der 1892 in Pretoria gegriindeten sog. Ethiopian
Church des ehemaligen schwarzen Methodistenpredigers Mangena Mokone, die zum
Namensgeber der sogenannten dthiopistischen Bewegung wurde. 1896 fusionierte sie
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mit der bereits 1816 im US-amerikanischen Philaldelphia etablierten afroamerikanischen
African Methodist Episcopal Church. Diese Fusion fiihrte zugleich zur Bildung einer trans-
atlantischen schwarzen Kirche.'¢

Analoge Entwicklungen gab es auch im protestantischen Asien dieser Zeit. Denn auch
in den dortigen »Missionsfeldern« bestanden um die Jahrhundertwende vergleichbare
Konfliktkonstellationen, die freilich bislang nur punktuell erforscht worden sind. So
wurde etwa in Indien 1886 eine National Church of India gegriindet, die alle indische
Christen ungeachtet ihrer konfessionellen Orientierung in einer - nationalen und tber-
denominationellen - Kirche unter einheimischer Leitung zu vereinen suchte. Im Japan der
Jahrhundertwende stiefd das vom Laientheologen Kanzo Uchimura angestoflene Projekt
einer - organisatorisch eigenstdndigen und nicht von westlichen Konfessionalismen ver-
dorbenen - >Nicht-Kirche-Bewegung« in christlichen Kreisen auf grof3e Resonanz. Generell
gewann um die Jahrhundertwende in den Debatten asiatischer Christen die alte Formel der
Three-Selves enorme Aktualitit: also die Zielvorstellung einer sich selbst regierenden, sich
selbst finanzierenden und selbst ausbreitenden »einheimischen Kirche«. Urspriinglich ein
missionarisches Konzept, wurde sie nun - angesichts wachsender Partizipationsverweigerung
in den Missionskirchen und Kolonialgesellschaften — vielerorts zum emanzipatorischen
Slogan der indigen-christlichen Eliten des Kontinents."” Zugleich wirkte sie auf die frithe
asiatische Okumene-Bewegung ein, die deutlich friiher als ihr européischer Gegenpart bei
der Uberwindung konfessioneller Barrieren zu konkreten Ergebnissen fiihrte.

Ein besonderer Reiz der in diesem Beitrag nur kurz vorgestellten Beispiele aus der katholi-
schen Welt liegt nun in dem Umstand, dass sie das Spektrum independentistischer - von
einheimischen Akteuren getragener — Bewegungen im globalen Stiden um die Wende vom
19. zum 20. Jahrhundert enorm erweitern. Sie fanden sich nicht nur im protestantischen,
sondern auch (wenngleich deutlich weniger stark ausgeprigt) im katholischen Asien
(und Afrika) dieser Zeit. Dabei reagierten sie teils auf analoge Herausforderungen (wie
den Protest einheimischer Kleriker und Laienchristen gegen die sich verstirkende
Dominanz euroamerikanischer Missionare und Ordensleute in Zeiten des westlichen
Hochkolonialismus). Sie fiihrten sie zur Bildung neuer Gemeinschaften und iiberregionaler
Netzwerke indigen-christlicher Eliten und vermitteln zugleich zusatzliche Impulse zu einem
polyzentrischen Zugang zur Geschichte des Weltchristentums. Die Erforschung vergleich-
barer Bewegungen im katholischen Raum ist eine lohnende Aufgabe, die aber vielfach
erst in den Anfidngen steht. Weitere Schritte und die Erschlieffung neuer (bzw. lange Zeit

unbeachteter) Quellen sind dazu unbedingt erforderlich. *
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54 56 57 63-65 68 70-72
82 84 85 96 102 104-110
112-117 119 120-126 128
129 140-143 152 153
159-163 165 166 171
173-176 187 188 191 200
205 215 224-231 233
236-239 241 246 250 252
262-265 271 273 274 280
282 285-287 290 345
Cicero 24
Clavius Christoph 276
Clemens XI.(Papst) 346 352
Clemens XIV.(Papst) 367
Clune P. 325
Collani Claudia von 8 339
Colombo Giovanni 336 337
Columbus Christoph 292
Congar Yves 170
Corijn Daniel 337 338
Cornelius 231
Cosandey Christophore 364
Cotolendi Ignazio 341
Couppé Louis 322 324 327
Criminali Antonio 279
Cyprian von Kathargo
141 160 161
Czerny Michael Cardinal 5 44

Dalai Lama 257 258
Danti Egnazio 16
David Eduard 312
Debora 217
Delbrél Madeleine 112 181-188
Delgado Mariano

5 12 34 43 110
Delp Alfred 65
Dindinger Johannes

333 336 338
Dollinger Ignaz von 387
Dominicus a Jesu Maria 17
Dowie Alexander John 375
Duken Heike 164
Duns Scotus Johannes 114
Dupuis Louis Savinien 359

E

Echnaton 219

Eckholt Margit 6 12 130
Ehrenberg Alain 134

Elija 219

Erzberger Matthias 312
Escobar Arturo 92

Espinosa Diego de Cardinal 22
Ette Ottmar 130 136-138
Eva 220

Ezechiel 55

Fabian (Bischof) 161
Fernandez Navarrete
Domingo 341
Figl Johann 7 251
Flavius Josephus 222
Fornet-Ponse Thomas 5 79
Foucauld Charles de 77 188
Francis Angel 352 361
Francisco de Toledo 22
Franz von Assisi 12 77
Franz Xaver
(Franziskus Xaverius/
Francisco de Javier)
126 271 272 274 275 279
280 290 291 294-299
Francis Xavier 358
Franziskus (Papst) /
Bergoglio Jorge Cardinal
34 36-42 44 51-53 58-62
64 66-71 73 74 77 78 81
83-86 96 97 104 122-125
128 129 131 135 140 142
143 146-148 151-153 155
176 177 178 183 184 188
190-192 197 200 206 208
209 227 233 237 273 331
350 361
Freinademetz Josef 118
Freitag Anton 18
Frey Johann (P. Franziskus)
364 365
Freytag Walter 90
Fromm Erich 148
Frost Marie-Luise 373
Fuchs Ottmar 6 157
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Gachet Antoine-Marie 362-371
Galilei Galileo 23

Gandhi Mahatma 77

Garcia Francis 352

Girard René 117
Gmainer-Pranzl Franz 5 234
Gombrich Richard F. 255
Gonzaga Luigi 279

Gonzalez Cedrés Luis Eduardo

162
Gordon David 378
Grab Wilhelm 373
Gratian von Chiusi 215
Gregor XII1.(Papst) 15 20 278
Gregor XV. (Papst)

11 15 123 272 273 279

349 367
Gregor XVI. (Papst)

27 320 354 356 357 382
Gregor der GroBe (Papst) 308
Gregor von Nazianz 45
Grillmeier Aloys (Alois) 225
Grober Adolf 311
Groot Kees de 180
Guardini Romano 52
Glndiiz Sinasi 235 236
Guynot de Boismenu Alain 322

Haas Gregor (P. Bonaventura)
364
Habermas Jirgen 134 148
Habermas Rebekka 136
Hahl Albert 324
Hamza Colette 240
Hartmann Anastasius
353 355 364 371
Hasenkamp Johannes 315
Havea Jione 195-197
Heimbach-Steins Marianne 184
Helm Franz 62
Hemmerle Klaus 149
Henke Alfred 318
Henkel Willi 335 338
Henni Johannes Martin
364 365 367
Henriques Henrique
290 296 297
Herkenrath Theodosius 325
Herzog Eduard 387
Heuser Andreas 8
His-ylian Lin 294
Hiskija 218
Ho6hn Hans Joachim 147
Holderegger Adrian 8 362
Honneth Axel 148
Hopfenmueller Otto 354
Hosea 218
Humboldt Alexander von
138 139 366
Huonder Anselm 301
Huonder Anton 300-308
Huonder Gion Antoni 301
Hyacinth of St. Vincent 352

Ignatius Peter IV.(Patriarch) 387
Ignatius von Loyola
15 129 271 272 274 275
279 280 291 297-299
ljob 220
Ingoli Francesco
14 17 18 23 26 29 288
357
Innozenz IV.(Papst) 19 25
Innozenz XI.(Papst) 342
Innozenz XII.(Papst) 343 352
Ischbaal 218
Isidor von Madrid
(Isidro Labrador) 15 272

Jakob 217 219

Janssen Arnold 323-325 327
Jaricot Pauline 367

Jesaja 220

Jiang Wei 383 385

Jodo Ill. 272

Johannes XXII1.(Papst)

45 60 151 170 337
Johannes Chrysostomus 45 57
Johannes Paul II.(Papst)

43 44 49 50 56 96 104

107 112 124 126 142 162

206 174 237 273 321 331

350
Johnson Todd 132
Jonathan 218
Joseph 126 146
Joseph of Saint Mary Sebastiani

352
Jouet P. 321
Judas 126
Julius I11. (Papst) 273

K

Kamphaus Franz 107
Kangxi (Kaiser) 346

Karl v.(Kaiser) 21

Karl der GroRe (Kaiser) 215
Kasper Walter Cardinal 103
Kasprycki Sylvia 367 369
Kassiepe Max 317
KaBmann Margot 260
Kaufmann Franz-Xaver 150
Kaufmann Thomas 260 264
Keller Claudia 233

Kilger Laurenz 18 19

King Msgr. 325

King Martin Luther 77
Kirschner Martin 67
Klapeer Christine 92
Klemens von Alexandrien 45
Koch Kurt Cardinal 6 101
Kolb Michael 303
Konfuzius 277

Konstantin (Kaiser) 214
Korner Felix 7 223
Koschorke Klaus 8 379 381
Kostka Stanislaus 279
Kowalsky Nicolas 334 335 338
Krenak Ailton 190

Kromer Mirjam 12

Kuc Jézef 337 338

Kyrill 126
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Lainez Diego 275

Laneau Louis 339 344
Lannuzel Rene 321

Las Casas Bartolomé de 20-22
Lauble Michael 12

Lavigne Charles 360

Le Fort Gertrud von 165
Ledebour Georg 311 312
Ledéchowski Mieczystaw

Cardinal 324
Lehodey Julian Charles 359
Lenshina Alice 378 379
Leo Il1.(Papst) 214
Leo X.(Papst) 349
Leo XII.(Papst) 330
Leo XllII.(Papst)

45 307 359 361 382 384
Leppin Volker 7 160 259
Lichtenberg Bernhard 116
Lievens Constant 355
Limbrock Eberhard 324 327
Linckens Hubert 323 324
Lindequist Friedrich von 310
Lisboa Pinto Pedro Manuel 384
Lisboa José Camillo 384
Lisieux Therese von 117 126
Llull Ramoén 19
Lopez Gregorio 342 343 347
Lorks Josef 326-328
Lorscheiter Ivo 204
Lot 216
Louis X1V. 345
Léwenstein Alois zu 316
Lubac Henri de 117
Ludovisi Alessandro 272
Ludovisi Ludovico 280
Luther Martin 259-266
Lyautey Hubert 239

Magalhaes P. 284
Maigrot Charles 342 345 346
Maillard de Tournon
Charles-Thomas 339 346
Makkil Mathew Mar 360
Mar Dionysius VI.
(Metropolit) 385
Marcilio Maria Luiza 201
Maria
42 113 126 205 206 238
Maria von Magdala 122 125
Marquardt Friedrich-Wilhelm 265
Marquis de Rays [Charles Marie
Bonaventure du Breil] 321
Marshall David 224
Martinis Martino 341
Marx Karl 148
Mary Elias 360
Mary Teresa Veronica
of Passion 360
Massignon Luis 239
Mathew of St Josephin 361
Mathias Louis 354
Matthias (Apostel) 126
Maurice of St Teresa 355
Mayer Annemarie C. 6 168
Mazarin Jules 347
Mazenod Eugenio de 330
Mazuchelli Samuele 367
Meier Johannes 302
Menéndez Pedro 22
Mercurian Everard 275 278
Merenptah (Pharao) 216
Merib-Baal 218
Merleau-Ponty Maurice 151
Method 126
Metz Johann Baptist 87
Metzler Josef
16 19 20 331 334 335 338
Meyer Michael 6 181
Mohageghi Hamideh 235
Mokone Mangena 388
Montalvo Emperatriz 195
Moran Patrick Francis Cardinal
321
Mose 218-220
Mott John R. 169
Motte Pierre Lambert de la
281 282 339 341 344
Mubarak Muhammad Husni 243
Miller Friedrich Max 252

Naaman 219
Narai Phrai

(Narai der GroRe) 341
Nasser Abdel 243 244
Nebgen Christoph 8 300
Neri Filippo 15 272
Newbigin Lesslie 180
Nipperdey Thomas 261
Nobili Roberto de 275
Nébrega Manuel da 201
Nothelle-Wildfeuer Ursula 5 58
Nowak Tadeusz 331 338

o

Oberholzer Paul 8 290

Oh Jea Sophia 194

Ohler Theodor 314
Ohlmann Philipp 373

Okoye James Chukwuma 169
Oliffe Thomas 353 354
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Palackal Thomas 359
Pallu Francois

281 282 341 342 344 345
Pangritz Andreas 261 265
Parambil Chandy 352
Paremmakkal Thomas 353
Part-Dieu Hermann von 371
Pasquali Silvio 361
Pastells Pablo 305
Paul I11. (Papst)

20 21 27 272 273 349
Paul IV.(Papst) 349
Paul V. (Papst) 349
Paul V1. (Papst)

34 44 47-49 52 95 104

172-174 188 191 239

273 330
Paulinus of St

Bartholomew 361
Paulus

115 117 126 175 229

266 314
Pedro I1. von Portugal 342
Perbal Albert 336
Pereira Diogo 294
Perestrello Rafael 292
Perez Francisco 298
Peter Paul of St Francis 357
Petrus 113 126 231
Pfefferkorn Johannes 264
Philipp 11.(Konig) 20-22 278
Philo von Alexandrien

(Philo Judaeus) 222
Piaf Edith 182
Pieper Karl 18 19
Piepke Joachim G. 7 213
Pieris Aloysius 94
Pigneau de Behaine Pierre 347
Pinho Custodio de 351
Pires Tomé 292 293
Pius 11.(Papst) 27
Pius IV.(Papst) 15
Pius V.(Papst) 20-22 278
Pius IX.(Papst) 370 371
Pius X.(Papst) 325
Pius XI.(Papst) 45 51

169 238 325 326 332
Pius XII.(Papst) 170
Po Wang 294 295
Polanco Juan de 278
Polo Marco 291
Pontius (Diakon) 161
Porukkara Thomas 358 359
Possevino Antonio de 278
Potter Philip 173 174
Pozzo Andrea 280
Prasad Mary Bernadette 360
Pratt Mary Louise 136 137
Priesching Nicole 27
Ptolemaus 16
Puff Andreas 326

Quita Yuhanna 247

R

Rahner Karl 26 142 148 274
Rakotondravelo Alphonse

336 338
Ramses I1.(Pharao) 217
Ranke Leopold von 19
Reinhard Wolfgang 134
Reiss Wolfram 247
Reuter Amand 331 338
Reyes Isabelo de los 385
Rhodes Alexandre de 340
Ribadeneira Pedro 272
Ribeiro John 352
Ricci Matteo

275 276 283-286 346
Richard Gabriel 367
Rielander Adalbert Otto 325
Rivinius Karl Josef 8 309
Roche Tiburtius 356
Rodrigues Simao 298
Rommerskirchen

Johannes 333-335 338
Ros Francis 349
Rosa Hartmut

145 147-151 153-155
Ross William 328
Rossum Wilhelm M. Cardinal

van 16 332
Rostkowski Marek A.

8 329 335-338
Rubens Peter Paul 279
Ruggieri [Michele] 283
Ruiz de Montoya Antonio 276
Rirup Reinhard 261

Salabi Ahmad 246
Salés Jacques 279
Salomo 219
Sanders Ed P. 266
Sandoval Alonso de 27
Sara 222
Sasse Martin 261
Saul 218
Saultemouche Guillaume 279
Schafer Heinrich 135
Schall von Bell Adam 285
Schatz Klaus 8 281 307
Schmidlin Joseph (Josef)
16-18 27 301 303-305
Schreiter Robert 89 96
Schiitte Johannes 170
Schiitz Rudolf 305
Schwager Friedrich 301
Schwager Raymund 117
Schweitzer Albert 163 164
Seumois André 336 337
Siebenrock Roman A. 6 111
Sievernich Michael
8 102 141 183 185 271
Silber Stefan 6 189
Silva Stephen 385 386
Simeoni Giovanni 321
Simpson Leanne
Betasamosake 196
Solf Wilhelm Heinrich
311 312 314 318
Sousa Leonel de 294 295
Spahn Peter 311
Specker Tobias 7 232
Spillmann Joseph 301
Spiro Melford E. 214
Steel Olcott Colonel Henry 255
Steffen Paul B. 8 319
Steins Walter 354
Stephanus 126
Stockman A. 354
Stockums Wilhelm 126
Streit Robert
301 302 305 329
332-334 338
Suess Paulo 5 69
Suhard Emmanuel Cardinal 118
Sundermeier Theo 153
Sundkler Bengt 377
Symmachus 222
Szmydki Ryszard 331 338
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Tachard Guy 342
Tanner Mathias 279
Teresa of St. Rose of Lima 360
Teresa von Avila 15 272
Tertullian 59
Theobald Christoph

145 147 151-155
Theodotion 222
Thomas (Apostel) 296
Thomas a Jesu 17
Thomas von Aquin 84
Thomas Nicholas 266
Thonippara Francis 8 348
Thunberg Greta 190
Titus 222
Troll Christian W. 224
Turner Harold 374
Tutu Desmond 77
Tylor Edward B. 214

U

Wach Joachim 248
Waldenfels Bernhard 148
Waldenfels Hans 6 122
Walter Peter 63-65

Wan Chu 294

Wandres Carl 313

Ward Mary 23

Ward Pete 178 179
Warneck Gustav 19
Weber Franz 6 199
Wenzao Luo 342
Wimmer Martin 234
Wolf Franz 325 326 328
Wrogemann Henning 7 242

z

Uchimura Kanzo 389
Urban VIII. (Papst) 27

\'

Valignano Alessandro
275 276 283
Van der Leeuw Gerardus 215
Vannutelli Vincenzo 323
Varo Francisco 345
Vath Alfons 304
Vaz Alvaro 297
Vaz Joseph 382
Vellguth Klaus 6 12 145
Vendeville Jean de 278
Vieira Cristévdo 293
Villa Roberto 338
Villatte Joseph René 387 388
Vincent Mary of St Catherine
361
Vives Juan Bautista 17
Vogt Markus 67
Vormann Franz 327

Zago Marcello
330 331 336 338
Zarathrustra 220
Zeiger Ivo 65
Zimmermann Friedrich
(Subhadra Bhikshu) 255
Zweig Stefan 163
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Ayuso Guixot,

Miguel Angel Cardinal MccJ
geb. 1952, Lizentiat in Arabistik
und Islamwissenschaften,

Dr. theol., ehemaliger Dekan

des Papstlichen Instituts fur Ara-
bische und Islamische Studien;
Prafekt des Dikasteriums fur den
interreligiésen Dialog

Collani, Claudia von

geb. 1951, Dr. theol., apl. Prof.in
am Lehrstuhl fur
Missionswissenschaft und Dialog
der Religionen in Wirzburg (mit
Schwerpunkt Ostasienmission)

Czerny, Michael Cardinal SJ
geb. 1946, Dr. phil.,

Prafekt des Dikasteriums fur

die ganzheitliche Entwicklung
des Menschen

Delgado, Mariano

geb. 1955, Dr. theol., Dr. phil.,

Dr. theol. h.c., Prof. fur Mittlere
und Neuere Kirchengeschichte
sowie Direktor des Instituts fir
das Studium der Religionen und
den interreligiésen Dialog an
der Universitat Freiburg Schweiz;
verantwortlicher Schriftleiter der
ZMR

Eckholt, Margit

geb. 1960, Dr. theol., Dr. theol. h.c.,
Prof.in fir Dogmatik mit Fun-
damentaltheologie am Institut fur
Katholische Theologie der Univer-
sitdt Osnabriick; Vorsitzende des
Kuratoriums des Stipendienwerkes
Lateinamerika-Deutschland e. V.

Figl, Johann

geb. 1945, Dr. theol., Dr. phil.,
em. Professor fir Religions-
wissenschaft, Universitat Wien

Fornet-Ponse, Thomas

geb. 1979, Dr. theol., Dr. phil.,
Direktor des Missionswissen-
schaftlichen Instituts im missio
e.V.; frtherer Studiendekan

des Theologischen Studienjahres
Jerusalem sowie Inhaber des
Laurentius-Klein-Lehrstuhls fur
Biblische und Okumenische
Theologie (2013-2016)

Fuchs, Ottmar

geb. 1945, Dr. theol., Prof. em.
fur Praktische Theologie an der
Kath.-Theologischen Fakultat
der Universitat Tubingen

Gmainer-Pranzl, Franz

geb. 1966, Dr. theol., Dr. phil.,
Prof.und Leiter des Zentrums
Theologie Interkulturell und
Studium der Religionen an der
Theologischen Fakultat der
Universitat Salzburg

Heuser, Andreas

geb. 1961, Dr. theol., Prof. fr
AuBereuropaisches Christentum
(mit einem Schwerpunkt Afrika)
an der Universitat Basel

Holderegger, Adrian OFMCap
geb. 1945, Dr. theol., Prof. em.

fur Moraltheologie und Ethik an
der theologischen Fakultat der
Universitat Freiburg Schweiz; seit
2009 »Ambassador for Peace«
bei der UNO

Koch, Kurt Cardinal

geb. 1950, Dr. theol., Dr. theol. h.c.,
Prafekt des Dikasteriums fur die
Forderung der Einheit der
Christen und Prasident der Vatika-
nischen Kommission fiir die
religidsen Beziehungen mit dem
Judentum

Korner, Felix SJ

geb. 1963, Dr. phil., Dr. theol.,
Nikolaus-Cusanus-Professor fur
Theologie der Religionen am
Zentralinstitut fur Katholische
Theologie (IKT) der Humboldt-
Universitat zu Berlin

Koschorke, Klaus

geb. 1948, Dr. theol., Prof. em.

fir Altere und Weltweite
Christentumsgeschichte an der
Ludwig-Maxilimians-Universitat
Muinchen sowie Visiting Professor
an der Hope University Liverpool
(UK) und Senior Fellow am
Historischen Institut der Univer-
sitat Frankfurt

Leppin, Volker

geb. 1966, Dr. theol., Dr. phil. h.c.,
Horace Tracy Pitkin Professor for
Historical Theology, Yale Divinity
School, USA
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Mayer, Annemarie C.

geb. 1967, Dr. theol. habil. (STD),
Prof. in fur Dogmatische Theologie
und Dogmengeschichte an

der Theologischen Fakultat Trier;
Mitglied der Gemeinsamen
Arbeitsgruppe der Katholischen
Kirche und des Okumenischen
Rates der Kirchen; Mitglied

des Redaktionsausschusses von
Ephemerides Theologicae
Lovanienses

Meyer, Michael

geb. 1977, Dr. theol.,

Priester des Bistums Trier
(Fidei Donum) und Wissen-
schaftlicher Mitarbeiter der
Theologischen Fakultat Trier

Nebgen, Christoph

geb. 1975, Dr. theol., Prof. fur
Kirchengeschichte und Leiter
der Forschungsstelle fur die
Geschichte des Bistums Limburg
an der Goethe-Universitat
Frankfurt a. M.

Nothelle-Wildfeuer, Ursula
geb. 1960, Dr. theol., Prof.in fur
Christliche Gesellschaftslehre an
der Theologischen Fakultat der
Albert-Ludwigs-Universitat
Freiburg i. Br.

Oberholzer, Paul SJ

geb. 1968, Dr. phil., Professor

fur Kirchengeschichte des Mittel-
alters an der papstlichen Univer-
sitat Gregoriana, Rom

Piepke, Joachim G. SVD

geb. 1943, Dr. theol., Prof. em.

fur dogmatische Theologie an der
Phil.-Theol. Hochschule svD

St. Augustin und ehemaliger
Direktor des dortigen Anthropos-
Instituts fur Volker- und
Sprachenkunde

Rivinius, Karl Josef SsVvD

geb. 1936, Dr. theol., StR z. A.,
Prof. em. flir Mittlere und Neuere
Kirchengeschichte mit Einschluss
der Missionsgeschichte an der
Phil.-Theol. Hochschule svD

St. Augustin

Rostkowski, Marek A.oMI
geb. 1967, Dr. miss., Missionar
und Prof. fir Missiologie und
Theologie der Laien am Theolo-
gischen Institut in Lviv, Ukraine;
ehemaliger Chefredakteur der
Bibliographia Missionaria

Schatz, Klaus SJ

geb. 1938, Dr. hist. eccl., Prof. em.
fur Kirchengeschichte an der
Philosophisch-Theologischen
Hochschule Sankt Georgen in
Frankfurt a. M.

Siebenrock, Roman A.

geb. 1957, Dr. theol., Prof.em.

fur Systematische Theologie an
der Theologischen Fakultat der
Universitat Innsbruck; Vor-
sitzender der Internationalen
Deutschen Newman-Gesellschaft

Sievernich, Michael sJ

geb. 1945, Dr. theol., Dr. theol. h.c.,
Prof. em. flr Pastoraltheologie

an der Johannes Gutenberg-
Universitat Mainz; Honorarprof.
der Hochschule Sankt Georgen

in Frankfurt a. M.

Silber, Stefan

geb. 1966, Dr. theol., PD Dr. habil.,
vertritt die Professur fir Dogmatik
an der Universitat Vechta;
Gastprofessor fur postkoloniale
Theologien an Katholischen
Universitaten in Cochabamba,
San Salvador und Quito

Specker, Tobias SJ

geb. 1971, Dr. theol., Prof. fur
Katholische Theologie im
Angesicht des Islam an der Phi-
losophisch-Theologischen Hoch-
schule Sankt/Georgen in Frank-
furt a. M.; Berater der
Unterkommission »Interreligidser
Dialog« der Deutschen Bischofs-
konferenz

Steffen, Paul B. SVD

geb. 1954, Dr. miss., Prof. fur
missionarische Pastoraltheologie
an der Missiologischen Fakultat
der Pontificia Universita
Urbaniana, Rom

Suess, Paulo

geb. 1938, Dr. theol., Dr. phil h.c.,
Dr. theol h.c., Prof. em. fur
Missionswissenschaft (Sao Paulo);
theologischer Berater des
Missionsrates fur Eingeborene
(Conselho Indigenista Missionario,
CIMI), Brasilien

Thonippara, Francis CMI

geb. 1953, Dr. hist. eccl., Prof. fur
Kirchengeschichte und verwandte
Facher in Dharmaram Vidya
Kshetram, Papstliches Athenaum,
Bengaluru; Mitglied des Papst-
lichen Komitees flir Geschichts-
wissenschaften im Vatikan;
Grunder des Verbandes der ka-
tholischen Historiker Indiens
(ACHI)

Vellguth, Klaus

geb. 1965, Dr. theol. habil., Dr. phil.,
Dr.rer. pol., Prof. fur Pastoral-
theologie an der Theologischen
Fakultat Trier und daneben

Prof. fur Missionswissenschaft an
der Vinzenz Pallotti University
sowie Schriftleiter der pastoral-
theologischen Fachzeitschriften
Diakonia und Anzeiger fur die
Seelsorge

Waldenfels, Hans SJ

geb. 1931, Dr. theol.,

Dr. theol. habil., Dr. h.c.,

Prof. em. fur Fundamental-
theologie, Theologie der
Religionen und Religionsphi-
losophie an der Universitat Bonn;
1978-1998 Vorsitzender des
Internationalen Instituts fur
Missionswissenschaftliche
Forschungen (IIMF), seither
Ehrenvorsitzender

Weber, Franz McCJ

geb. 1945, Dr. theol.,

Prof.em. fur Interkulturelle
Pastoraltheologie und Missions-
wissenschaft an der theo-
logischen Fakultat der Universitét
Innsbruck

Wrogemann, Henning

geb. 1964, Dr. theol., Prof. flr
Religionswissenschaft und
Interkulturelle Theologie an der
Kirchlichen Hochschule Wuppertal
und Leiter des Instituts fur
Interkulturelle Theologie und
Interreligidse Studien
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